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A mi madre.  
Es su comprensión del quechua que me inspira a 
plasmar ideas que luego voy decantando a lo largo 



























Mi reconocimiento a todos los quechua-
hablantes, de ellos aprendo a pensar el mundo 
de un modo distinto. 
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El presente trabajo de investigación muestra los aspectos que revelan el notorio 
dinamismo existente en el ámbito etnolingüístico peruano, y más particularmente en el 
habla de los pobladores de la provincia de Cajamarca, de la misma forma que se pone de 
manifiesto en su interacción cultural cotidiana y que va definiendo una particular forma de 
pensamiento a partir del efecto de sustrato de la lengua quechua. En la parte inicial del 
trabajo presentamos un marco teórico general, los aspectos básicos que enmarcan el origen 
de los localismos léxicos que denotan las características del sustrato y el análisis 
etnolingüístico respecto a las cualidades frente a su uso y su vigencia en la capital del 
departamento, tanto en su ámbito propiamente urbano como también en el rural. 
Asimismo, la influencia del quechua en el español, la hegemonía del español sobre las 
lenguas nativas, y la forma que tiene de representar en el imaginario colectivo de los 
hablantes otra racionalidad diferente al cientificismo lógico occidental establecido 
hegemónicamente y determinado por el español estándar. En definitiva, el tema debería ser 
de interés para los profesores de la asignatura de Comunicación; porque es importante 
explicar las consecuencias lingüísticas y sociales del contacto entre lenguas. Además, no 
podemos dejar de mencionar la ausencia de explicaciones y debates sobre las políticas 
lingüísticas y educativas, que, bajo la autoridad estatal, se ha pretendido llevar a cabo una 
castellanización, para, supuestamente, solucionar el ‘problema’ de la diversidad cultural. 
Cuando lo que se quiere, realmente, es entender la potencia que tiene esta cualidad de ser 
diverso, multiétnico y pluricultural. 
 







The present work of investigation shows the points that reveal the notorious 
dynamism existing in the field etnolingüístico Peruvian, and more particularly in the 
speech of the inhabitants of the province of Cajamarca, in the same way that is reflected in 
their cultural interaction skills that is defining a particular form of thought to the effect of 
substrate of the Quechua language.  In the initial part of the work we present a theoretical 
framework, the basic aspects that fall in the origin of localisms lexicons that denote the 
characteristics of the substrate and the analysis etnolingüístico respect to the qualities 
compared to its use and its validity in the capital of the Department, both in its scope as 
urban as well as rural areas. Furthermore, the influence of Quechua in Spanish, the 
hegemony of the Spanish on the native languages, and the shape that has to represent in the 
collective imaginary of speakers another rationality different to scientism logical western 
established hegemonically and determined by the standard Spanish. In short, the topic 
should be of interest to teachers of the subject of communication; because it is important to 
explain the consequences linguistic and social contact between languages. In addition, we 
cannot fail to mention the absence of explanations and discussions on the linguistic and 
educational policies, that under the state authority, have sought to carry out, for allegedly 
solve the "problem" of cultural diversity. When it wants to be, really, is to understand the 
power that has this quality of being diverse, multi-ethnic and multicultural society. 
 








La presente tarea investigativa se orientó a un aspecto realmente revelador e inquietante 
en lo relativo a la presencia actual de los usos léxicos cajamarquinos específicamente los 
correspondientes a la provincia de Cajamarca y que estos determinan un peculiar modo de 
expresión mental. La idea matriz del presente trabajo de investigación ha tenido como 
propósito indagar los usos léxicos locales a los que se designa como cajamarquinismos o 
‘cajachismos’ como resultado de su condición sustratística. 
 
Es importante destacar el hecho de que una lengua no es un código estático. Las 
gramáticas y los diccionarios son una fuente de referencias abstractas mediante las que se 
busca mantener ciertas prácticas verbales, pero que sin embargo no puede registrar la 
creatividad permanente ni la necesidad comunicativa de las personas, quienes finalmente 
determinan la evolución de una lengua. Una lengua es una práctica cultural. Una cultura 
tampoco es estática, ya que hoy más que nunca sus miembros están en permanente 
interacción entre ellos mismos y con miembros de otras culturas. 
 
Ahora bien, la influencia lingüística no se da en una sola dirección, como habitualmente 
se dice: “del poderoso al no poderoso”. En el castellano peruano existen muchos términos 
que provienen del quechua. Y no hace falta explicar que, aunque la cultura hispana se ha 
impuesto sobre la cultura andina, han ocurrido también fenómenos curiosos en sentido 
inverso. Un ejemplo es la palabra cancha (en quechua significa ‘corral’), un vocablo que 
ha hecho fortuna en la lengua general, hasta el punto de que en la propia España ha 




Desde el aspecto teórico, analizamos algunas características del mito, en el sentido que 
no es en absoluto irracional, sino un sistema de pensamiento y de experiencia que se 
construye a priori sobre las formas y categorías de la intuición. Asimismo, nos ocupamos 
de dejar planteado la hipótesis de trabajo que orienta adecuadamente nuestro objetivo, 
como es, explicar la influencia directa del lenguaje o idioma sobre el modo de pensar del 
habitante del ande, y concretamente sobre el poblador cajamarquino.   
 
Asimismo, la metodología utilizada –de claro enfoque cualitativo- nos permite 
demostrar que la racionalidad instrumental de occidente no ha explorado suficientemente 
otras racionalidades como las del hombre andino que vive en un mundo complejo y 
estructurado de naturaleza mítica a veces, y cuyas categorías distintas buscamos mostrar y 
explicar desde una perspectiva etnolingüística, porque tienen al quechua como sustrato. 
 
En las conclusiones nos reafirmamos, convencidos de que hemos explorado lo 
suficiente, como para manifestar que a pesar del tiempo transcurrido y las diferentes 
situaciones en la que se ha visto envuelta la sociedad cajamarquina, todavía es posible 
encontrar estas manifestaciones, un pensamiento peculiar propias de su condición 
sustratística. 
 
Finalmente, el apéndice nos sirve para mostrar algunas evidencias de nuestro trabajo de 
campo realizado a lo largo de algunos años, de permanecer trabajando, en esta hospitalaria 








Planteamiento del problema 
1.1 Determinación del problema 
En el presente trabajo de investigación nos propusimos averiguar las características más 
resaltantes del pensamiento andino de la región Cajamarca, en donde el mythos (del griego 
μῦθος, mythos, «relato», «cuento») es un relato tradicional que se refiere a acontecimientos 
prodigiosos, protagonizados por seres sobrenaturales o extraordinarios, tales como dioses, 
semidioses, héroes, monstruos o personajes fantásticos, los cuales buscan dar una 
explicación a un hecho o un fenómeno. y el logos (Logos (en griego λóγος -lôgos-) 
significa: la palabra en cuanto meditada, reflexionada o razonada, es decir: 
"razonamiento", "argumentación", "habla" o "discurso". También puede ser entendido 
como: "inteligencia", "pensamiento", "sentido", la palabra griega λóγος -lôgos- ha sido y 
suele ser traducida en lenguas romances como Verbo (del latín: Verbum). Desde luego, son 
dos formas alternativas de aprehensión de la realidad efectiva, como dos relaciones: sujeto 
cognoscente - objeto cognoscible, diferentes.  
 
 El pensamiento andino es diferente a la racionalidad lógico-científico occidental, es por 
eso que ha encontrado sustento en el debate filosófico local, con el tema del pensamiento o 
racionalidad andina. Este pensamiento que se inserta, sobre todo, en el área geográfica de 
los andes y anteriormente, en el Perú del Tawantinsuyu, donde predominó el quechua y 
una cultura fundada en la tradición oral. Tuvo lugar una forma de vida propia, 
trascendiendo hasta la actualidad algunas manifestaciones de raíces ancestrales, donde el 




Hay interés creciente por comprender este pensamiento. Ha sido objeto de estudio de 
antropólogos, arqueólogos, lingüistas, historiadores, etnólogos, y en menor medida de 
filósofos. En el continente sudamericano han surgido ideas interesantes y proponen 
abordarlo como: otra racionalidad. Esto resulta significativo, si tomamos en cuenta el 
desarrollo alcanzado por las culturas precolombinas y el Tawantinsuyu de los Incas. 
 
Desde antes de la llegada de los conquistadores europeos hasta la fecha permanecen 
inalterables manifestaciones propias de su cultura. Haciendo frente a todas las influencias 
externas propuestas desde la perspectiva científica occidental, que registra sus antecedentes 
en la cultura helénica y que en su forma más evolucionada desdeña cualquier forma de 
pensamiento, si no representa a las claras fines utilitarios. 
 
Es en este contexto, que nos propusimos estudiar el pensamiento andino en la provincia 
de Cajamarca, a pesar de la dificultad que entraña este tipo de investigación. Nos mueve el 
entusiasmo de saber que existe otra forma de pensamiento diferente al monopólico 
logicismo cartesiano.  
1.2 Formulación del Problema 
La racionalidad instrumental de occidente no ha explorado suficientemente otras 
racionalidades como las del poblador andino que vive en un mundo complejo y 
estructurado de naturaleza subyacente y cuyas características distintas deberemos mostrar y 
explicar desde una perspectiva etnolingüística, porque tienen al quechua como sustrato. 
 
- No nos planteamos una hipótesis por las características del estudio; pero si nos 
preguntamos: ¿Tiene el poblador andino cajamarquino diversos niveles de 
observación que están influenciados principalmente por el quechua como sustrato? 
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Las dificultades para entender el pensamiento del hombre andino, se deben, hasta donde 
sabemos, a la inconmensurabilidad en el modo de entender otra cultura con las mismas 
categorías de la racionalidad occidental.  
 
El pensamiento andino es distinto, con respecto al pensamiento occidental, que es de 
naturaleza racional, lógica y teórica para enfocar los fenómenos sociales y naturales. El 
punto de vista y los niveles de percepción son diferentes, porque el que piensa trae 
consigo, una cultura y psicología de diferente contexto vivencial y etnolingüística.                                          
 
El pensamiento andino está dado por una estructura mental forjada a través del tiempo, 
enraizado profundamente en las costumbres y mitos; modos de vida al contacto con la 
naturaleza, donde animales y plantas son partes integrantes de la sinergia del hombre 
andino, con quienes mantiene una comunicación espontánea, con valores que son 
diferentes para la racionalidad occidental.  
 
El tiempo transcurrido y el fenómeno de la globalización con su parafernalia 
tecnológica, no han afectado estas formas continuas y permanentes de ver la vida. El deseo 
de interpretarla debe servir para llamar la atención del objeto de estudio en un país 
plurilingüe, multiétnico e intercultural como el nuestro.  
 
Otras de las dificultades, que nuestro tiempo siempre está planteando es el de la 
Comunicación Humana. Una comunicación que tiene como soporte fundamental el 
lenguaje. Un lenguaje que evoluciona cotidianamente como sistema lingüístico complejo y 




Sin embargo, hay otras formas de comunicación lingüística y no lingüística. El quechua 
cajamarquino, y el fenómeno lingüístico conocido como sustrato, es un claro ejemplo de 
comunicación lingüística; pero también están las alegorías, los símbolos, el lenguaje visual, 
el lenguaje animal, el lenguaje de las plantas, de representaciones y manifestaciones 
espontáneas, de los que hace uso sobre todo el hombre andino. Además, permanecen 
inescrutables y no están sistematizados, y es donde existe importante información sobre el 
problema planteado. 
 
1.3.Objetivos: generales y específicos 
Objetivo general 
- Describir las características que entrañan la interpretación del pensamiento andino 
cajamarquino, por la presencia de diversos niveles de observación y por la 
influencia del quechua como sustrato. 
 
Objetivos específicos 
- Reunir los elementos que sustenten la argumentación etnolingüística describiendo 
las particularidades del pensamiento andino de los pobladores de habla con efectos 
sustrato quechua en sentido estricto. 
- Demostrar que la cultura, como forma de vida, es más amplia que la dimensión 
cognitiva y abarca ritos, normas de conducta individual y colectiva, relaciones 
interpersonales, de alegorías, de intercambios de mercancías, de técnicas diversas, 
etc.  
- Registrar el idioma quechua (como sustrato), que es un sistema de comunicación, 
en donde subyacen las formas más auténticas del pensamiento andino cajamarquino 
y relacionar las manifestaciones andinas e interpretarlas en el contexto actual de sus 
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vivencias, costumbres, creencias, mitos, leyendas, ritos, actividades agrícolas y 
otras.  
- Destacar el carácter holístico de su concepción relacionándola con sus diversas 
actividades y formas de vida. 
- Concebir el pensamiento andino cajamarquino –luego de la interpretación– como 
un estilo epistémico coexistente con otras formas de comprender o pensar la 
realidad.  
 
1.4.Importancia y alcances de la investigación 
 
Es importante destacar en el estudio algunas características del mito, en el sentido que no 
es en absoluto irracional, sino un sistema de pensamiento y de experiencia que se 
construye a priori sobre las formas y categorías de la intuición. 
Asimismo, contrastamos la importancia de la racionalidad andina –respecto de la 
racionalidad occidental- y cómo expresa su relación con la naturaleza y cimienta una 
cosmovisión. 
Además, destacamos el carácter holístico de su concepción relacionándolas con sus 
diversas actividades y formas de vida. 
 
También, admitimos que los aportes de disciplinas como la antropología, la arqueología, 
la etnografía, la historia-económica, la sociolingüística, la psicolingüística y otras materias 
nos sirven de orientación, a los que nos remitimos cuando es conveniente, para sustentar el 





Por otro lado, es menester aclarar que, Cajamarca es una de las regiones del Perú con 
más población rural después de Huancavelica, constituyendo una de las razones por la que 
el estudio cobra particular interés. Por si fuera poco, es el lugar donde se encontraron dos 
culturas incuestionablemente diferentes. Desde entonces subsiste la coexistencia de dos 
culturas: una oficial, que establece y acepta las normas que toda sociedad considera 
civilizada y la otra; subyacente, que permanece invisible al -status quo- al orden 
establecido. 
  
Se demuestra este aspecto, al registrar manifestaciones andinas, interpretándolas en el 
contexto actual de sus vivencias relacionadas con las costumbres, creencias, mitos, 
leyendas, ritos, actividades agrícolas y el idioma quechua, que se constituye en el principal 
sistema de comunicación de la zona rural, y en donde se ahondan las formas más auténticas 
de la racionalidad andina cajamarquina. 
 
De esta forma, la investigación nos permitió concebir formas de pensamiento alternas al 
enfoque racionalista occidental. Un pensamiento que han criticado los pensadores de la 
Escuela de Frankfurt (T. Adorno, M. Horkheimer), que manifestaron su desacuerdo en La 
dialéctica de la Ilustración por ser decididamente instrumentalista e interesado. Estando 
por esto, más de acuerdo con las propuesta estructural-funcionalista de Claude Levi Strauss 
y B. Malinowsky, que tienen para este tipo de pensamientos. 
 
1.5.Limitaciones de la investigación 
- Espacial 
El contexto en el que se desarrolló el estudio estuvo circunscrito tangencialmente a los 
pobladores de algunos anexos aledaños a la ciudad; pero el verdadero potencial de estas 
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manifestaciones, en la región Cajamarca, está extendida en toda su zona rural y más 
precisamente en las poblaciones quechuas de Porcón y Chetilla. 
- Temporal 
El poblador cajamarquino, tanto del campo como de la ciudad, alterna permanentemente 
entre la modernidad y las costumbres arraigadas a lo largo de su vida. Estas prácticas 
generalmente intermediadas por el quechua todavía se dejan escuchar en alocuciones 
espontáneas cotidianas y en algunos casos como efecto del sustrato. 
 
- Conceptual 
La investigación es de interés para los estudiantes y profesores de Comunicación porque 
están incursos en el desarrollo, la propagación y la enseñanza del español formal; pero 
tienen la dificultad del sustrato quechua. Que, este fenómeno lingüístico, incide de manera 


















2.1.Antecedentes de la investigación  
Al iniciar este capítulo, creímos conveniente mencionar a Antonio Peña Cabrera 
conspicuo investigador en este tema, de quién podemos decir que ha recorrido el país y 
comprendido estas realidades en el prodigioso mundo andino, él manifiesta in extenso la 
clara propuesta de que el hombre andino es de una racionalidad diferente a la racionalidad 
occidental. Y así lo explica:  
“En el Génesis está escrito que Dios casi al final de la Creación dice: ‘Vamos a hacer al 
hombre a nuestra imagen y semejanza y a darle el dominio sobre los peces del mar, las 
aves del aire y sobre los animales y toda la tierra’. Pero hemos visto que el proceso de 
dominación de la naturaleza se inicia independientemente del mensaje judeocristiano. Es 
empero obvio que la ideología cristiana favorece y refuerza esta actitud de dominio. La 
ideología de la ilustración es un claro ejemplo de esto. ‘El hombre no es medio sino fin de 
todas nuestras acciones –dice Kant en su Ética, pero todo lo demás (tierra, aire, animales, 
en suma, la naturaleza) es medio para la acción del hombre’. Lo peligroso de La ideología 
de la ilustración es su auto-contradicción. En efecto, el creciente dominio de la naturaleza 
implica también el dominio del hombre: el hombre mismo se reduce finalmente a ser 
objeto de una ciencia anónima. Es la ironía de la ética de fines y medios y es que los fines 
no están basados en el valor sino en la posibilidad cada vez más amplia e ilimitada del 
hacer. De esta manera vemos cómo se va consolidando y afianzando una racionalidad 
instrumental dominante en la Civilización Occidental”. (A. Peña Cabrera, 1994)                                      
 
Asimismo, apoya este razonamiento con otro argumento que le es atribuible solo a esta 
región del planeta, los Andes latinoamericanos:  
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“La configuración de los Andes es todo lo opuesto a la de Europa Central y de Europa 
en general. En los Andes las extensiones planas son breves, salvo en algunas zonas del 
Altiplano. Los terrenos están con frecuencia en declive y son rugosos. Las laderas de las 
montañas se deslizan casi verticalmente y a pocas distancias aéreas uno se halla en niveles 
sobre el nivel del mar muy distinto. Los cambios térmicos son violentos entre la luz y la 
sombra, entre el día y la noche, aun entre lugares vecinos. Con frecuencia se da la 
inversión térmica. Las lluvias son irregulares y el curso de las aguas son de difícil manejo. 
Los terrenos de ladera son erosionables y, en consecuencia, estériles si no se les trabaja 
adecuadamente”. (A. Peña Cabrera, 2001).                                      
 
Sin embargo, este espacio andino –y nos estamos refiriendo al que se extiende desde el 
sur del Ecuador hasta el norte de Argentina-, que fueron escenarios de culturas autóctonas, 
cuyas realizaciones a menudo nos asombran, y es por donde se extendió el Tawantinsuyu, 
que llegó a tener un control territorial aún más extenso. Nos muestra características 
geográficas y demográficas poco difundidas entre los lectores.  
 
Las Crónicas de la conquista y otros testimonios nos informan que en esta región del 
mundo no hubo hambre antes de la llegada de los españoles, no obstante, la alta densidad 
demográfica. Se calcula entre 10 y 12 millones el número de habitantes en el 
Tawantinsuyu. En ninguna otra región del planeta ha vivido y vive aún tanta gente entre 
los 3,000 y 4,500 metros de altura. Pero no sólo no hubo hambre sino incluso hubo 
excedentes, que se almacenaban adecuadamente en previsión de posibles catástrofes, o 
para el avituallamiento de gente en tránsito. Los tambos y las qollqas estaban bien 
provistos de alimentos y otras vituallas, según testimonios de gente de la conquista. ‘Para 
alimentar 2,000 soldados durante las siete semanas que estuvieron estacionados en Xauxa, 
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(Polo de Ondegardo) se sirvió de los depósitos incaicos, que en 1547 todavía contenían 
víveres y demás necesidades’. Otra cosa que llama la atención es que la estructuración de 
las culturas andinas se hizo al margen de influencias euroasiáticas y aún de las culturas 
meso-americanas. Las culturas andinas nacen prácticamente de cero. (A. Peña Cabrera,)                                      
 
Suponemos que el proceso de formación de las culturas andinas ha comenzado en 
oriente (en las partes bajas selváticas) y se ha ido ganando el espacio andino de abajo hacia 
arriba en un procedimiento de ocupación simultánea de pisos en varios niveles. Las 
pendientes abruptas y los escasos terraplenes no permiten la posesión familiar de terrenos 
con fines de autoabastecimiento. Esto es lo que habría obligado al cultivo simultáneo en 
suelos de distinto nivel. Ha habido desde muy temprano al control vertical y simultáneo de 
muchos pisos ecológicos, según la tesis conocida de John Murra. La forma de cultivar no 
podía ser pues tarea de unidades familiares, ni tan siquiera de grupos familiares, sino de 
unidades étnicas más o menos numerosas, cuyos miembros podían distribuirse en 
diferentes pisos ecológicos sin perder la identidad étnica. La etnia se expandía por un 
terreno discontinuo, como en islas, con un centro administrativo y de control. Las “islas” 
podían distar días y aún semanas y meses del camino desde el centro administrativo, pero 
en la mayoría de los casos se podía ir y volver el mismo día. El territorio de una etnia podía 
estar atravesado por el de otra etnia sin que mayormente se produjeran conflictos, debido a 
la configuración de “archipiélago” de estos territorios”. 
 
Así, en este contexto, encontramos a la racionalidad andina, una racionalidad que es 
menester caracterizar como la forma diferente de existencia del habitante del ande. Sus 
condiciones de vida pasan por ser diferentes de otras realidades geográficas, históricas y 
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culturales. Son diferentes en esencia y son diferentes en diacronía. Dadas estas 
particularidades el análisis se torna complejo y comprometido. 
 
Peña Cabrera elucida a propósito del hiato:  
“Si se buscan los orígenes del mito se descubre sólo etapas de diferentes formas de 
afirmación racional del ser y de la vida. No hay mito pre-racional arcaico y, en 
consecuencia, ningún camino que conduzca del mito al logos: ‘sólo hay –como dice Hans 
Blumenberg– una racionalidad y simbolización cambiante en el curso del tiempo. Lo que 
cambia es únicamente la percepción de la realidad a través del hombre’. Pero, ¿qué son 
esas formas de racionalidad? 
Definir una forma de racionalidad a través de otra racionalidad, como estamos tentados 
siempre a hacerlo, es reducirla en última instancia a ésta: es el vicio de la supeditación. 
‘Las formas en que la racionalidad se expresa en la cultura de una sociedad humana no 
pueden ser elucidadas simplemente en términos de la coherencia lógica de las reglas, de 
acuerdo a las cuales son llevadas a cabo las actividades en esta sociedad’. Pero, ¿cómo 
acceder a otra racionalidad que es totalmente diferente a nuestro modo de pensar? El 
propio Winch, señala una pista. “Es un concepto necesario a la existencia de cualquier 
lenguaje lo siguiente: decir que una sociedad tiene un lenguaje es también decir que tiene 
un concepto de racionalidad. No es necesario –continúa Winch– que haya en ese lenguaje 
una palabra funcionando como ‘racional’, pero cuando menos debe haber rasgos de nuestro 
uso del lenguaje que están conectados al uso que le damos a nuestra palabra ‘racional’”. 
¿Cuáles son esos rasgos análogos? 
En toda sociedad, hay lo permisible y lo prohibido, la distinción entre lo correcto y lo 
que no lo es; también se distingue entre lo real y lo irreal. Hay siempre expresiones 
lingüísticas para estas distinciones. Si los lenguajes son inconmensurables entre sí –como 
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es hoy generalmente aceptado es porque en ellos está impregnado el sentido de actitudes 
fundamentales de la vida del hombre: el sentido de la vida, el misterio de la muerte, la 
conducta sexual, etc. Estas actitudes básicas están empero condicionadas –como toda la 
vida del hombre– por el medio geográfico, la tradición, el mito, la historia, las costumbres. 
Es un error creer –y en éste se funda la soberbia del hombre occidental moderno– que la 
ciencia es un mandato de una razón intemporal. Los principios en que ella se funda derivan 
de hechos históricos, igual como los mitos, las leyendas y las creencias en que se fundan 
los saberes de los diferentes pueblos y sociedades de todas las épocas y lugares. No hay 
nada en la historia por necesidad”. (A. Peña Cabrera, 1994).                                      
 
Filosofía Andina 
“Cuando hace 500 años Cristóbal Colón pisó como primer europeo la tierra del Nuevo 
Mundo, se sacudía el edificio intelectual de la Alta Escolástica en el Viejo Mundo a raíz de 
los novadores del nominalismo y conceptualismo. –Escriben Estermann y Peña–  esta 
reminiscencia histórica resalta toda la problemática, cuando hablamos de ‘Filosofía 
Andina’ y cuando queremos explicarla. No solamente pensadores europeos, sino también 
latinoamericanos presuponen –consciente o inconscientemente– una concepción de 
‘filosofía’ que ha nacido en la Grecia Antigua y que ha conquistado y sometido el mundo 
entero a través de la expansión europea. Este trabajo pretende demostrar que el Nuevo 
Continente no era una tierra de nadie, aunque la sabiduría occidental ha logrado realizar un 
trabajo radical de encubrimiento. Existe una Filosofía Andina propia”. (Estermann, J. y 
Peña Cabrera A.; 1997). 
El planteamiento de ambos estudiosos explica que existen dificultades metodológicas 
que complican una exposición de la filosofía andina. 
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“En primer lugar –manifiestan– se va a discutir algunas dificultades metodológicas 
que complican una exposición de la Filosofía Andina: (1) Como núcleo principal de la 
racionalidad andina descubrimos la relacionalidad de todo acontecer y ser (2), la cual 
está opuesta a cualquier aislamiento y absolutización del individuo. Desde el punto de 
vista práctico este sistema de relaciones aparece como ética cósmica (3). Dos formas 
particulares de relacionalidad que hay que resaltar: complementariedad (4) y 
reciprocidad (5). La dinamización de la realidad es decisiva para la racionalidad andina; 
sin embargo, el concepto de tiempo es básicamente cíclico (6). La afinidad principal 
entre todos los entes se manifiesta en el principio de la correspondencia entre el orden 
cósmico y humano (7); además en una actitud de cuidado y profundo respeto del ser 
humano hacia la totalidad de la naturaleza (‘conciencia natural’) (8). Por fin hay que 
señalar brevemente el desafío de este pensamiento para el espíritu occidental (9)”. 
(Estermann, J. y Peña Cabrera A.; 1997). 
 
Hay voces –reflexionando sobre el mismo tema– que dicen que la filosofía andina 
recién debería ser creada. Si con esto se entiende el análisis sistemático y racional de un 
conglomerado disperso de ideas, imágenes, mitos y demás expresiones culturales, 
concordaría. Pero todo esto ya es filosofía, es decir: pensar constantemente la totalidad de 
la experiencia humana, aunque esté escondido debajo del velo de una expresión pre-
filosófica. El análisis presente ha dado luz a una gran riqueza de contenidos filosóficos que 
fueron encubiertos en el transcurso de quinientos años por las mareas vivas del 
pensamiento occidental, pero que nunca han podido ser expulsadas totalmente de las 
mentes y almas de los hombres de este continente. Muchas de estas concepciones 
cuestionan axiomas centrales del pensamiento occidental, otras son acogidas abiertamente 
por la crítica moderna de la razón instrumental y del sujeto absolutizado, y otras tendrán 
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que someterse también a la crítica por los mejores logros de la filosofía occidental. Antes 
de desarrollar esta crítica mutua habría que fomentar la propia expresión de un 
pensamiento andino y de la concientización de este sin sujetarse a la reivindicación 
hegemonial del logos occidental. Este desafío puede ser un aporte esencial para la 
“descolonización de las almas” (Fernando Mires) y para encontrar la identidad y liberación 
de un pueblo determinado desde afuera. Este trabajo se entiende entonces como un intento 
de desarrollar una “Filosofía de Liberación” autóctona. En eso no predomina el carácter 
apologético, sino el carácter analítico. 
 
Josef Estermann en su libro: Filosofía andina, estudio intercultural de la sabiduría 
autóctona andina, manifiesta claramente su especial apego por la forma de pensamiento 
del hombre andino, en esta cita: 
“En la filosofía del runa, las concepciones ‘filosóficas’ son practológicas e 
implícitas. Secundariamente y en sentido derivado, la ‘filosofía andina’ es reflexión 
sistemática y metódica de esta experiencia colectiva. Se trata de la explicitación y 
conceptualización de esta ‘sabiduría popular’ andina (como universo simbólico) que 
implícita y pre-conceptualmente siempre está presente en el quehacer y la cosmovisión del 
runa andino”. (J. Estermann, 1997). 
 
Estas afirmaciones que fueron criticadas por David Sobrevilla  (2008) en La filosofía 
andina del P. Josef Estermann: “En un texto anterior, ‘¿Pensamiento filosófico o 
pensamiento mítico precolombino?’, distinguíamos, siguiendo a Kant, entre filosofía en 
sentido amplio y en sentido estricto o histórico;  y afirmábamos que, mientras en sentido 
amplio la cultura prehispánica peruana tuvo sin duda filosofía (con consideraciones sobre 
el mundo, el hombre, Dios etc.), no la tuvo en cambio en el sentido histórico, ya que se 
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trata de un pensamiento dominado por la tradición y la religión, no orientada por la razón 
sino por el mito, donde no primaba el interés por la verdad. Lamentablemente el P. 
Estermann rechaza esta distinción, que a nosotros nos parece útil y correcta, declarando 
que es monocultural e ideológica. Adoptando una posición maximalista al respecto 
sostiene el autor que el pensamiento andino es simplemente filosofía, con lo que nivela las 
diferencias entre el pensamiento no filosófico y el filosófico”. (Sobrevilla, 2008). 
 
 
El Hombre Prehispánico en las Crónicas 
¿Cómo pensaban en este lado del mundo antes de la venida de los europeos?, hay que 
considerar las vivencias de los antepasados. Sabemos algo en buena medida, gracias a los 
cronistas que acompañaron a los conquistadores-colonizadores, y extirpadores de 
idolatrías. Nos remitimos en primera instancia al Inca Garcilaso de la Vega, acucioso 
cronista cusqueño, él constituye fuente de innumerables ejemplos registrados en la época 
que le tocó vivir, el imperio del Tawantinsuyu post conquista. Nos transmitió lo que oyó de 
sus tíos y familiares maternos, quién en sus Comentarios reales de los incas relata con 
minuciosidad pasajes del modo de vida y capta muy sutilmente el pensamiento de esta 
etapa de nuestra historia, una historia que contada a través del tiempo ha adquirido 
importancia cuando se interpreta debidamente a la luz de una racionalidad andina 
sacralizada por las diferentes manifestaciones culturales de una civilización autóctona: 
“Cada provincia, cada nación, cada pueblo, cada barrio, cada linaje y cada cosa 
tenían dioses diferentes uno de otros, porque les parecía que el dios ajeno, ocupado por 
otro, no podía ayudarles, sino el suyo propio. Y así vinieron a tener tanta variedad de 
dioses y tanta que fueron sin número, y porque no supieron como los gentiles romanos, 
hacer dioses imaginarios como la Esperanza, la Victoria, la Paz y otros semejantes, 
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porque no levantaron los pensamientos a cosas invisibles, adoraban lo que veían, unos a 
diferencia de otros, sin consideración de las cosas que adoraban, si merecían ser 
adorados, ni respeto de sí propios, para adorar cosas inferiores a ellos. Solo atendían a 
diferenciarse éstos de aquellos, y cada uno de todos. Y así adoraban yerbas, plantas, 
flores, árboles de todas suertes. Cerros altos, grandes peñas y con resquicios de las, 
cuevas hondas, guijarros y piedrecitas, los que en los ríos y arroyos hallaban, de 
diversos colores, como el jaspe. Adoraban la piedra esmeralda, particularmente en una 
provincia que hoy llaman Puerto Viejo; no adoraban diamantes ni rubíes porque no los 
hubo en aquella tierra. En lugar dellos adoraban diversos animales, a unos por su 
fiereza, como el tigre, león y osos, y por esta causa teniéndoles por dioses, si acaso los 
topaban, no huian dellos, sino que se echaban en el suelo y a adorarles y se dejaban 
matar y comer sin huir ni hacer defensa alguna.” (I. Garcilaso de la Vega). 
 
Pedro Cieza de León, fue otro cronista que registró costumbres, algunas de ellas 
persisten en la actualidad. En esta parte del Perú se le conoce como el landaruto (corta 
pelo, rito de iniciación), el quitaluto o cabo de año (ritual relacionado con la muerte), el 
warmi jorgoi (sacar mujer o pedida de mano) ritos de iniciación y maduración; frente a 
ritos de muerte y celebraciones familiares y comunales. 
“Una cosa noté en el tiempo que estuve en estos reinos del Perú, y es que en la 
mayor parte de sus provincias se usó poner nombres a los niños cuando tenían quince 
o veinte días, y les duran hasta de ser de diez o doce años, y de este tiempo, y 
algunos de menos, tornan a recibir otros nombres, habiendo primero en cierto día, 
que está establecido para semejantes casos, juntándose la mayor parte de los 
parientes y amigos del padre, adonde bailan a su usanza y beben, que es su mayor 
fiesta, y después de ser pasado el regocijo uno de ellos el más anciano y estimado, 
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trasquila al mozo o moza que ha de recibir nombre y le corta las uñas, las cuales, con 
los cabellos guardan con gran cuidado. Los nombres que les ponen y ellos usan son 
nombres de pueblos y de aves, o hierbas o pescado. (…) Tenían por mal agüero estos 
indios que una mujer pariese dos criaturas de un vientre, o cuando alguna nace con 
algún defecto natural, como es en una mano seis dedos, u otra cosa semejante. Y si 
(como digo) alguna mujer paría de un solo vientre dos criaturas, o con algún defecto, 
se entristecían ella y su marido, y ayunaban sin comer ají ni beber chicha, que es el 
vino que ellos beben, y hacían otras cosas a su uso y como lo aprendieron de sus 
padres. Asimismo, miraban estos indios mucho en señales y en prodigios (…)”. (P. 
Cieza de León). 
 
Las crónicas de Juan de Betanzos nos ilustran con sus ejemplos de cómo los 
antiguos peruanos celebraban cuanto acontecimiento sucediera en el transcurso del año, 
mes a mes y de cómo debían llevarse a cabo estas ceremonias, esto implicaba: el motivo, la 
indumentaria, los participantes, los aderezos, la comida, la bebida, los lugares, las ofrendas 
(sacrificios si fuera el caso), los ayunos y como todo debía llevarse dentro de las más 
cordiales y armoniosas relaciones humanas: 
En el capítulo XV que trata de cómo el Ynga Yupangue señaló el año e los meses 
y les puso nombre y de las grandes idolatrías que constituyó en las fiestas que ansí 
ordenó que se hiciesen en tales meses e de cómo hizo relojes del sol por los cuales 
viesen los que de la ciudad del Cuzco cuándo era tiempo de sembrar sus sementeras 
[…]. Y pasados que fueron los diez días que Ynga Yupangue dijo a los señores que 
después de aquellos se juntarían con él otra vez en la cual junta les había de decir la 
orden que ansí le podían que hiciese del año e meses e de las demás fiestas que ellos 
habían de tener e guardar Ynga Yupangue mandó juntar los señores del Cuzco que se 
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juntasen en su casa ansí como habían hecho la otra vez e ya que allí fueron Ynga 
Yupangue les dijo que él había muchos años había imaginado los meses e tiempo 
cosa si no fuese bien ansí como ellos fuesen entrando y las tales fiestas que ellos en 
ellos habían de hacer él fuese constituyendo más pues que ellos se lo habían pedido 
que él se lo quería decir y ansí mesmo declararles las fiestas y sacrificios que en los 
tales meses ansí habían de hacer que estuviesen atentos e lo tomasen bien en sus 
memorias que demás desto ansí mesmo había pensado de hacer cierta cosa que él 
llamó Pacha Unan Changa que quiere decir conocedor del tiempo que podemos 
presumir por reloj por el cual ellos e sus descendientes ya que perdieran la cuenta de 
los meses por aquel entendiesen cuando era tiempo de sembrar e labrar e aderezar 
sus tierras e ansí los señores estando atentos Ynga Yupangue le dijo este mes que 
viene en el cual se han de hacer los orejones como ya os tengo dicho que es donde el 
año comienza llamareis Pucoy quillaraimequis que es nuestro mes de diciembre y al 
mes de enero llamó Hatumpo coiquis y al mes de febrero llamó Allapo coiquis y al 
mes de marzo llaman Pacha pocoiquis y al mes de abril Ayriguaquis y al mes de 
mayo llaman Haucai quos quiquilla en este mes constituyó e mando Ynga Yupangue 
que se hiciese otra fiesta al sol muy solemne en la cual se hiciesen grandes sacrificios 
a fin de que en ellas tenían y que desde entonces comenzasen a coger sus maices 
comenzase la fiesta y durante hasta en fin de junio que llaman Atun quosquiquilla 
que los que en el mes de diciembre pasado eran ordenados orejones en aquesta fiesta 
que constituyó en este mes de junio se vistiesen de camisetas tejidas de oro y plata y 
de plumas tornasoles y que ansí puestos de sus plumajes e patenas e brazaletes de oro 
saliesen a esta fiesta y que en esta fiesta diesen fin a sus ayunos y sacrificios  que 
desde que eran ordenados orejones hasta allí habían hecho y que comenzasen desde 
allí a holgarse y celebrar la otra que así comenzaba desde el mes de mayo hasta el fin 
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de junio como ya habéis oído llamó e nombró Yaguayracha aymoray la cual fiesta 
mandó que se hiciese en la plaza do agora es el espital (sic) en la ciudad del Cuzco 
que es a la salida de esta ciudad do llaman Rimacpampa a la cual fiesta habían de 
salir vestidos los señores de la ciudad de unas camisetas coloradas que les daba hasta 
los pies en la cual fiesta mandó que se hiciesen grandes sacrificios a los ídolos do se 
les quemase a sacrificase mucho ganado e comidas e ropa y en las tales ‘guacas’ 
fuesen ofrecidas muchas joyas de oro y plata y al mes de julio le llamaron Caguaquis 
en el cual no mandó que se hiciese fiesta ninguna más de que les dijo que en este mes 
se había de regar sus tierras e habían de comenzar a sembrar maíz e papas e quinua 
hasta el mes que entraba e la salida de septiembre y al mes de agosto llamó 
Satuaiquis en este mes dice que constituyó Ynga Yupangue que se hiciesen dos 
fiestas la una que quiere parescer a la que nos hacemos de Sant Juan porque se 
levantan a media noche se lavan hasta que viene el día y llevan ciertos hachos 
encendidos y después de ser lavados danse con estos hachos en las espaldas y dicen 
que hechan de si toda dolencia e mal que tengan a la otra fiesta es que llamó este 
Ynga Yupangue Poray Upia ansí mesmo la hacían e mandó hacer en este mes la cual 
mandó que se hiciese a las aguas e que este sacrificio mandó que se ofreciese mucha 
ropa y ovejas y coca y que de todas cuantas hierbas y plantas que había en los 
campos trajesen las flores de ellos todo lo cual mandó que ofreciesen a las aguas en 
esta manera que tomasen mucha cantidad de ropa y la echaban en aquel río del 
Cuzco en la parte do se juntan los dos arroyos y que ansí mismo trujesen muchas 
ovejas e corderos y que los ofreciesen a las aguas y los degollasen en aquel lugar do 
la ropa era echada y que hiciesen luego allí un gran fuego en el cual quemasen estas 
ovejas e corderos e las cenizas de las tales ansí quemadas las lanzasen en el agua en 
aquel mismo sitio y que luego tras esto lanzasen en el río las flores que ya habeis 
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oído e tras esto mandó que echasen en el agua mucha coca molida e desmenuzada y 
tras esto echasen en el río cada uno de los orejones del Cuzco ciertos vasos de chicha 
fingiendo que bebían con las aguas porque habrán de saber que tienen una costumbre 
y manera de buena crianza estos señores e todos los demás de toda la tierra y es que 
si un señor o señora va a casa de otro a visitarle o velle (55) ha de llevar tras sí si es 
señora un cántaro de chicha y en llegando a do está el cual señor o señora que van a 
visitar hace escanciar de su chicha dos vasos y el uno da a beber al tal señor o señora 
que la chicha da y ansí beben los dos y lo mismo hace el de la posada que hace sacar 
ansí mismo otros dos vasos de chicha y da el uno al que ansí le ha venido a visitar él 
bebe el otro y esto hácese entre los que son señores y esta es la mayor honra que 
entre ellos se usa y si esto no se hace cuando se visitan tiénense por afrentada la 
persona que ansí va a visitar al otro y esta honra no se le hace de darle a beber y 
excúsase de no le ir más a ver y ansí mismo se tiene por afrentado en que da a beber 
a otro y no le quisiera rescebir ansi que quedó este sacrificio que habeis oído hacen a 
las aguas dicen que beben con ellas que echan un vaso de chicha en el río y el que 
ansí le echa bébese el otro e ansí mismo mando Ynga Yupangue (…). (Juan de 
Betanzos). 
 
Felipe Guamán Poma de Ayala escribe en sus crónicas acerca de los indios filósofos y 
astrólogos, las mismas relaciones sociales y cosmogónicas acontecidas en el Cuzco, pero él 
describe de un lugar un poco más al norte, en donde hoy vendría a ser la región de 
Ayacucho. La relación con la tierra, los astros, los fenómenos y los elementos naturales, 




Estos indios cristianos comunes saben distinguir las horas, días, domingos, meses 
y años más convenientes para sembrar y cosechar los alimentos; así Juan Yumpa del 
pueblo de Uchuc Marca Lucana sabía cómo buen filósofo y astrólogo determinar 
durante el año el movimiento de las estrellas, así como el recorrido diario del sol, 
para fijar las horas y los meses, calculando el tiempo como un reloj. Llamaba a la 
hora suc uaycucuy; a la semana hunca hunac; decía por un mes suc quilla; por un año 
sucu ata; por medio mes chicta quilla, el menguante quilla uanun; la luna creciente 
puran. 
 
Calculaban el movimiento de rotación y traslación de los astros, así como la del 
sol, determinando el verano y el invierno, comenzando desde el mes de enero, dice 
aquel filósofo, que el sol en sus andanzas un día se sienta en su silla señorial, reina y 
determina y fija el grado principal desde donde iniciará su recorrido del año; 
asimismo en el mes de agosto el día de San Juan Bautista, se sienta en otra silla y en 
esta segunda no se mueve por ser su día principal y fecha en que descansa, enseñorea 
y reina, fijando esos puntos o grados para señalar la variación del tiempo durante el 
año. 
El tercer día prepara su viaje para moverse nuevamente y continuar su recorrido 
haciendo su preparativo en un solo minuto, aunque parece poco, pero dicen que 
dicho preparativo de viaje no dura más.  
De este punto fijado en esa forma, el sol va caminando todos los días sin 
descansar, y cada media hora mira en su recorrido hacia las montañas del mar del 
norte. 
Los primeros meses del recorrido son los siguientes: 
Enero, Capac Raymi-Camac quilla; 
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Febrero, Paucar uaray. Hatun pocoy quilla; 
Marzo, Pacha pocoy quilla; 
Abril, Ynca Raymi-Camac quilla; 
Mayo, Atun cusqui Aymoray quilla; 
Junio, Haucay cusqui quilla; 
Julio, Chacra cunacuy quilla. 
Del mes de agosto comienza otra vez su recorrido el sol, de ese modo recorre 
durante el año; el espacio comprendido entre la primera y segunda sillas principales, 
siendo poseedor y dueño de estas dos casas y sillas; teniendo además a lo largo de su 
recorrido una silla correspondiente a cada mes y grado en el cielo. Al sol va 
siguiéndole en su trayecto la luna como su mujer y reina de las estrellas, como si 
fuera detrás del hombre al que pertenece, apuntando a su vez como un reloj los 
meses del año. En este espacio recorre los meses siguientes: 
Agosto, Chacra yapuy quilla; 
Setiembre, Coya raymi quilla; 
Octubre, Uma marcay quilla; 
Noviembre, Aya marcay quilla; 
Diciembre, Capac inti raymi quilla. 
Este último mes termina el viaje efectuado, para empezar nuevamente en enero, 
mes en que se sienta en su silla como ya hemos indicado.  Así va cada año el sol 
determinando las horas y los minutos. Dice el astrólogo que apunta y fija el tiempo 
muy de mañana con sus rayos de sol. Esto se comprueba con claridad viendo de una 
ventana y observando cómo penetra y hacia donde da la luz de los rayos solares, o 
también mirando cuidadosamente por dónde sale el sol, anda, vuelve y se esconde; 
pudiéndose en esta forma calcular sin error, punto por punto el recorrido del astro, lo 
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cual permite determinar el tiempo en que se ha de sembrar las sementeras, para 
hacerlo más temprano o más tarde, asimismo para trasquilar el ganado, ya sean 
ovejas o pacos. Algunos miran la salida del sol observándola desde las quebradas y 
tomando como referencia la punta de los cerros determinan si deben comer sus 
alimentos, viandas, frutas, o han de dejar de comer para librarse de las enfermedades, 
y al mismo tiempo fijan los meses en que hay peligro de que suceda algún daño o 
haya enfermedades. Dicen que desde el mes de enero los días son más largos y las 
noches cortas, y en cambio en agosto los días son cortos y las noches largas; además 
aseguran de que la luna está en el cielo a un grado más abajo que el sol el cual está 
en un grado más alto, que es mujer y señora del sol a quien lo representan en figura 
de hombre con barbas; por eso dicen: vamos a pelar sus barbas cuando cosechan las 
sementeras del sol Ynti chacranta suncayta tarasac, o sea: en las sementeras del sol 
pelaremos sus barbas. 
 
Llamaban a la fiesta de la luna Coya raymi y la del sol Ynti raymi. Cuando se 
producía el eclipse de la luna gritaban, daban grandes voces y llamaban a la luna 
diciendo: Quilla mama ama uncuycho, ama uanuychu cazanchicca olconchicca 
macacoc tacmi anyococ tacmi, madre mía luna no te enfermes, no te mueras, 
nuestros maridos y nuestros varones nos van a pegar, nos van a reñir. Invocaciones a 
gritos que hacían generalmente sólo las indias. 
Los filósofos conocían las estrellas y aseguraban que ellas estaban colocadas y 
formaban figuras de hombres, mujeres, carneros con sus crías, perdices, cazadores, 
pastores, batán, león y venado; además viendo los cometas sabían lo que iba a 
suceder o determinaban si era señal de un suceso malo o bueno; y decían: 
Cuyllorcona chasca coyllor oncoy coyllor, que quiere decir: las estrellas con 
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cabelleras son estrellas de enfermedades; también Caza coyllor, estrella de las 
heladas Pacari coyllor uara uara, estrella matutina. 
El indio filósofo de quién estamos hablando Juan Yumpa, tenía más de 150 años, 
poseía buena vista y no le faltaba ningún diente ni muela, y masticaba mejor que 
cualquier mozo, siendo tan inteligente que parecía un cristiano faltándole sólo leer y 
escribir. (F. Guaman Poma de Ayala). 
 
Las crónicas de Bartolomé de las Casas incorporan elementos acerca de la cosmogonía:  
 
De las antiguas gentes del Perú. “Primero que descendamos a la multitud de los 
dioses, se ha de saber que antes que el capital enemigo de los hombres y usurpador de la 
reverencia que a la verdadera deidad es debida, corrompiese los corazones humanos, en 
muchas partes de la Tierra Firme tenían cognoscimiento [51] particular del verdadero 
Dios, teniendo creencia que había criado el mundo y era señor dél y lo gobernaba, y a él 
acudían con sus sacrificios, culto y veneración y en sus necesidades. Y en los reinos del 
Perú le llamaban Viracocha, que quiere decir Criador y Hacedor y Señor y Dios de todo 
(42”. 
 
En el capítulo XII De los sacrificios, ritos, adoraciones, fiestas religiosas; añade: 
“Réstanos de aquí adelante por referir, para fenecer la materia que traemos entre manos, 
los sacrificios que las naciones infinitas de los reinos del Perú ofrecían a Dios y a sus 
dioses. Para comienzo de la cual, hace de considerar que dos estados tuvieron aquellos 
reinos principales: uno fue antes que los Reyes Ingas comenzasen a reinar, cuando las 
gentes dellos vivían más [88] simple y rudamente contentándose con solo natural, sin 
tanta delicadez de policía como después introdujeron los Reyes Ingas. En ese tiempo 
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primero fueron muy religiosos para con sus dioses, los cuales arriba dijimos, hablando 
dellos, eran los buenos Señores que bien y amorosamente los habían gobernado, y otros, 
en cuyo error la ignorancia e industria de los malos ángeles los había precipitado. A 
estos servían con gran vigilancia, y en cuanto ellos podían los agradaban o agradarlos 
imaginaban mayormente los habitantes de la sierra y los que cerca de la mar moraban. 
Los primeros, porque los dioses les diesen los frutos de la tierra; y los de la costa, que 
comúnmente suelen ser pescadores, porque les deparasen buenos lances de pescado y 
los guardasen de los peligros del mar; por lo cual tenían sus templos en ciertas isletas. 
Las ofrendas y sacrificios que les hacían eran de ovejas, de plumas pintadas, de maíz, de 
vino, y de ropa hecha de lana de muchos colores, y de todas las otras cosas que ellos 
tenían entonces por preciosas. Nunca se ha entendido que por aquellos tiempos se 
ofreciesen hombres. 
 
Los generales fueron en tres maneras: porque unos eran casi diarios y comunes; 
otros, en ciertos tiempos del año; otros en tiempo de algún infortunio y necesidad de 
hambre, o enfermedades o semejantes adversidades. Los comunes eran como haciendo 
gracias a los dioses, principalmente al Sol, por los beneficios rescebidos y que se 
recibían cada día; y estos eran de cosas comunes, como de unos animalejos que parecen 
gazapos de conejos, que en la lengua de la isla Española llamaban curies (la penúltima 
sílaba luenga), y sebo de animales, ovejas y carneros, uno o dos dellos. Estos sacrificios 
se ofrecían en los templos principales del Sol cada día, quemando todas aquellas [90] 
cosas los sacerdotes que estaban deputados para ello. También ofrecían de sus vinos en 
mucha cantidad, y ofrecíanlo desta manera que tenían templos una pileta de piedra muy 
linda, debajo de la cual había un sumidero, donde lo derramaban y se consumía [51]. 
Otros sacrificios se ofrecían en ciertos tiempos, unos cada mes al principio que parecía 
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la Luna: estos eran de las mismas cosas, puesto que en mayor cantidad como tres veces 
más de lo común de cada día. Otros eran más grandes, dos veces en el año (conviene a 
saber), una cuando hacían sus sementeras, porque fuesen fértiles y prósperas; y otra 
cuando las cogían, porque se las había dado de Dios o el que ellos pensaban que lo era. 
Estos sacrificios eran de las mismas cosas, pero en mucha mayor cantidad y copia, y 
de otras cosas particulares, como de la yerba coca, que tanto entrellos vale y es preciosa. 
Ofrecíanles también ropa de lana hecha en vestidos; vestidos de varón si fingían el ídolo 
ser hombre, y de mujer, si la fingían diosa mujer. [91] 
Tenían otros sacrificios generales en los tiempos de gran necesidad, de hambre o de 
mortandad, la cual, si era muy grande, sacrificaban niños y niñas inocentísimas, que no 
tuviesen pecado alguno; y estos sin los animales y las otras cosas, porque tales 
sacrificios eran más que otros copiosos, siempre más o menos, según el infortunio que 
ocurría era mayor o menor. 
Todos estos sacrificios eran de bienes de la comunidad, y para que siempre hobiese 
provisión, había ovejas en gran número, y otros animales que el Rey había mandado 
recoger de todo el reino y de las ciudades, dedicados y consagrados a esto de muchos 
años antes. Daban también de sus ganados para estos sacrificios, por su devoción, 
muchas personas particulares. Todo lo cual se contaba y se hacía trato o tratos dello, y 
con aquel título se guardaba y beneficiada. 
 
Ya dijimos arriba en el capítulo 7, donde hablamos de los dioses, como en aquellos 
reinos principalmente se adoraba a Conditiviracocha, que tenían ser el Criador del 
Mundo y el Señor dél y de todas las cosas; y que el Sol decían ser el mayor y mejor 
criado suyo, el cual hacía todo lo que su señor Conditiviracocha le mandaba y que 
hiciese ordenaba. Y así, todos los sacrificios [92] que hacían, principalmente al Criador 
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y Señor de las cosas Conditiviracocha los enderazaban. A éste, pues, en especial, tenían 
costumbre de sacrificar cada Luna nueva, cuatro o cinco hombres, mujeres y mancebos, 
todos vírgines, que no tuviesen alguna mancha de pecado. Estos sacrificaban en dos 
isletas que había en dos lagunas, la una en el Collao, cuyo templo se llamó Titicaca; la 
otra laguna es en la provincia de los Carangas [52]. Al Sol, que era el principal, criado 
de Dios Criador, honraban y sacrificaban grandes sacrificios, quemándole ovejas, 
carneros y sebo, coca y otras cosas muchas, cosas que se podían quemar; vino y de lo 
mejor de sus vinos. Ofrecíanle chaquira, que son unas cuentas muy menudas comí o 
aljófar muy menudo, y aquella de oro, que es de las más artificiosas y preciosas que 
ellos hacen y en más estiman. Algunas veces, dicen, que, aunque muy raro, le ofrecían 
algún hombre. Pero para más dar a entender, porque es digno de oír e nuestros 
españoles vieron una fiesta que hacían al Sol, dándole gracias, mayormente por la 
cosecha de los frutos, será bien aquí referilla. [93]. 
Hacían muchas y diversas cerimonias, que serían largas de contar, y baste decir que, 
a la tarde, cuando el Sol quería ponerse, mostraban ellos en el canto y en sus meneos 
gran tristeza por su ausencia enflaqueciendo de industria las voces mucho; e ya cuando 
del todo desaparescía el Sol de la vista dellos, hacían una grande admiración, y alzadas 
o puestas las [96] manos, lo reverenciaban con profundísima humildad. Luego alzaban 
el aparato puesto para la fiesta, quitándose la toldería o tiendas y cada uno a su casa se 
iba, llevando las estatuas a sus adoratorios. Todo esto hicieron ocho y nueve días arreo 
con la mesma orden e solenidad y autoridad quel primero. 
 
Aquellos bultos o estatuas que ponían en los toldos eran de los Reyes Ingas pasados, 
Señores de la ciudad y reino del Cuzco; cada uno de los cuales tenía muchos hombres 
de servicio, que les estaban todo el día mosqueando con unos ventalles de Pluma de 
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cisnes de spejuelos, muy ricos. Tenían también sus mujeres Mamaconas en cada toldo 
doce y quince, las monjas y beatas que habemos dicho. 
 
Concluidas todas las fiestas, el último día llevaban muchos arados de mano, los 
cuales antiguamente solían ser de oro, y acabados los oficios, tomaba el Rey un arado y 
comenzaba a romper y arar la tierra, y lo mismo hacían todos los otros Señores, para 
que de allí adelante por todos sus reinos hiciesen lo mismo; porque sin que el Rey 
hiciese esto, ningún hombre había que osase arar la tierra ni tocar en ella, porque tenían 
por cierto que ningún fruto daría. [97] 
 
Hacíanle otra manera de servicio y honra: que tenían su imagen o figura hecha de 
bulto de oro toda, con su rostro de hombre, con sus rayos alrededor, como le pintamos 
nosotros. Estas tenían siempre aposentada en cierta capilla dentro del templo muy rica 
de oro, la cual sacaban ciertas veces al Sol, porque tenían opinión que le daba virtud el 
Sol, sacándolo a él. Teníanle también hechas mucha cantidad de mazorcas de maíz 
(como arriba dijimos hablando de los templos), todas macizas de finísimo oro, puestas 
antes que entrasen donde estaba el Sol. –El Sol escondieron los indios que nunca 
pareció. Dicen los indios que el Inca que esta alzado lo tiene consigo (55) –. Ningún 
indio común osaba pasar por la calle del Sol calzado, ni aunque fuese gran Señor 
entraba en las casas del Sol con zapatos. Y esto todo cuanto a los sacrificios generales y 
comunes. 
  
Cuanto a los particulares que cada uno de su voluntad ofrecía sin necesidad y por su 
devoción o según la ocasión que se le ofrecía, era sacarse los pelos de las cejas y 
soplábalas hacia el Sol o hacia el templo; echar plumas pintadas; echar coca; [98] 
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quemar sebo y de (sic) los animalejos dichos curíes. Si la persona que ofrecía tenía más 
caudal, quemaba ovejas; echar vino de lo que ellos tienen por mejor; ofrecer pedacillos 
de oro y de plata y de cobre, cada uno del metal que puede y así la cantidad. […] 
[…]     Todas las veces que comían coca, ofrecían coca al Sol, y si se hallaban junto 
al huego, la echaban en él, por manera de adoración o reverencia, como a criatura de 
Dios. Cada vez que sobían algún puerto de nieve o frío, en la cumbre tenían un gran 
montón de piedras como por altar, [99] y en algunas partes puestas allí muchas 
ensangrentadas saetas, y allí ofrecían de lo que llevaban. Algunos dejaban allí algunos 
pedazos de plata, otros, de oro, otros, pelos de las pestañas, otros, de las cejas, otros, de 
algunos cabellos. Tienen por costumbre caminar por allí con gran silencio; porque dicen 
que si hablan, se enojarán los vientos y echarán mucha nieve y los matarán. 
 
El fundamento sobre que fundaban toda la veneración del Sol, era porque decían que 
criaba todas las cosas y que les daba madre. Al agua, porque mojaba la tierra, decían 
que tenía madre, y teníanle hecho cierto bulto. Al huego, y al maíz y a las otras 
sementeras decían que tenían madre y a las ovejas y ganados. Del vino, decían que la 
madre era el vinagre. A la mar decían que tenían madre (sic) y que se llamaba 
Machimacocha [sic, por Mamacocha]. El oro tenía que eran lágrimas del Sol cuando el 
Sol lloraba. 
 
Era tanta la religión y ejercicio della que aquellas gentes tenían, que si les nacía un 
hijo o tenían alguna prosperidad o cosa que les diese placer, o habían de comenzar 
alguna obra, primero ofrecían sacrificios al Sol, por el beneficio rescebido, dándole 
gracias copiosas.  
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Todos los sacrificios dichos que se hacían a los ídolos y cosas inanimadas, aunque 
iban todos enderezados, como se dijo principalmente a Conditiviracocha, Criador de 
todo, también los hacían a los cuerpos muertos de los Reyes y de otras notables 
personas que habían hecho algunos bienes señalados a las repúblicas; para lo cual tenían 
heredades y hatos de ganados y servicio de hombres y mujeres que las servían, y vasos 
de plata y oro como lo tenían y eran servidos cuando eran vivos”. (Bartolomé de las 
Casas). 
 
José María Arguedas en su libro Dioses y hombres de Huarochirí relata 
acontecimientos relacionados con la cosmogonía de la cultura quechua y en el que carecía 
de escritura.  
 
Capítulo 1 
“Cómo fue antiguamente los ídolos y cómo guerreó entre ellos y como había en 
aquel tiempo los naturales” (Arguedas 1966: 24,25) 
 
Pero no sabemos bien sí Curinaya fue antes o después de Pariacaca, o si ese Curinaya 
existió al mismo tiempo o junto con Viracocha, el creador del hombre; porque la gente 
para adorar decía así: “Curinaya Viracocha, hacedor del hombre, hacedor del mundo, tú 
tienes cuanto es posible tener, tuyas son las chacras, tuyo es el nombre: yo”. Y cuando 
debían empezar algún trabajo, a él adoraban, arrojando hojas de coca al suelo: “haz que 
recuerde esto, que los adivine Curinaya Viracocha”, diciendo, y sin que pudieran ver a 





Cómo alguien llamado Yacana baja desde el mundo de arriba [cielo] para beber 
agua. De eso y de las otras estrellas hemos de hablar, y de cuáles son sus nombres 
Dicen que este Yacana al que hemos nombrado es como una sombra del llama, un 
doble de este animal que camina por el centro del cielo, pues es una oscuridad del cielo. 
Nosotros los hombres también, sí, lo vemos venir así, oscuro. Dicen que este Yacana [al 
llegar a la tierra] anda por debajo de los ríos. Es muy grande, sí; más negro que el cielo 
nocturno avanza, su cuello con dos ojos, y muy largo, viene. Los hombres lo nombran: 
Yacana. (Arguedas, 1966). 
 
Cierto hombre, en un instante de felicidad, de ventura, vio cómo Yacana iba 
cayendo sobre él; luego que llegó a la tierra, fue a beber agua en un manantial muy 
cercano. Mientras tanto, el hombre empezó a sentirse como aplastado por copos de 
lana que otros hombres esquilaban. Esto ocurrió durante la noche. 
 
Cuando amaneció el día siguiente, el hombre fue a ver la lana que habían cortado. 
Era azul, blanca, negra, amarilla oscura, de colores mezclados; se parecía a toda cosa 
que tuviera color. Y, como no tenía llamas, vendió toda la lana inmediatamente y, en 
el mismo sitio en que cayó Yacana, allí lo reverenció. Luego compró un llama macho 
y otro hembra. Y, de esa sola pareja, llegó a tener hasta dos y tres mil llamas. 
(Arguedas, 1966). 
 





Dicen que este Yacana baja a la media noche, cuando no es posible que lo sientan 
ni vean y bebe del mar toda el agua. Dicen, que si no bebiera esa agua, el mundo 
entero quedaría sepultado. A la mancha oscura que va un poco adelante de esta 
sombra que llaman Yacana, le dan el nombre de Yutu [perdiz].  Y dicen que Yacana 
tiene hijos y que, cuando ellos empiezan a lactar, despierta. 
También hay tres estrellas que brillan casi juntas. A ellas les llaman “Cóndor”, y a 
otras les dan el nombre de “Gallinazo” y de “Halcón.” Y cuando las Cabrillas 
aparecen, de gran tamaño, dicen: “Este año vamos a tener maduración excelente de 
los frutos”, pero cuando se presentan muy pequeñitas, dicen: “Vamos a sufrir.” 
 
A las estrellas que brillan moviéndose y en conjunto, las llaman “Pichcaconqui”. 
Pero a las que vienen grandes, muy grandes, las llaman: “Pocochorac, Huillca 
huarac, Canchohuarac”* así las nombran. En la antigüedad, una parte de la gente 
rendía culto a estas estrellas grandes. “Ellas crean, mandan”, decían. Otros veneraban 
a estos huacas cuando ya aparecían; pasaban la noche sin dormir ningún instante: 
“Desde aquí voy a hacer que venza”, afirmaban. 





Partimos de la existencia de otras formas de pensamiento diferentes a la racionalidad 
occidental. Formas de pensamiento que existen desde la aparición de una sabiduría inicial 
relacionada con una concepción mítica. (M. A. Rodríguez Rivas, 1988). En los umbrales 




El ser humano socialmente considerado, construyó representaciones de la práctica 
social que desenvolvía, y esas representaciones subjetivas, pero de valor interindividual 
e intersubjetivo, depuradas por la misma práctica, o sea por la acción y conciencias 
colectivas, constituyeron un orden de creencias acerca de las cosas y de las prácticas, y 
un sistema de normas de rituales para realizarlo. En la concepción mítico-mántica-
poética se da una forma de racionalidad elemental en la cual no se han limitado 
enteramente las esferas del “yo” frente al “nosotros” y frente a las “cosas” del mundo. 
El hombre en esa inmensa época histórica, jamás se preguntó acerca de las bases o 
fundamentos de estas verdades-creencias; careció de la conciencia, de los límites de la 
verdad y de la no verdad. Las verdades de su sabiduría, elaboradas en esta forma de 
racionalidad reificante, desbordan desde el sujeto, que críticamente aún no ha 
deslindado de manera completa su individuación frente a lo que no es él, sobre el 
mundo; son verdades que se construyen en un discurso antropomórfico, y por sus 
contenidos de creencias acríticas son, además, dogmáticas. 
 
Cuando las condiciones materiales de la existencia de estas sociedades fueron 
generando formas de organización social estamental, la conciencia social de estas 
condiciones materiales y organizaciones inauguró condiciones sociales que permitieron 
a grupos de hombres emplear básicamente su tiempo en las tareas del pensar, cuando 
junto a estas condiciones se constituía una atmósfera política de fuerte acento 
democrático. Es en el interior de estas organizaciones sociales y energías espirituales 
donde aparece el YO racional que se sitúa por encima del individualismo intuitivo y 
subjetivo. Se iniciaba la construcción de las cristalinas formas de los conceptos 
categoriales como los de principio y límite, substancia y forma, y después, solo después, 
esencia y accidente, necesidad y contingencia cuyos referentes hacían aparecer un 
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mundo de realidades aún misteriosas, pero en las cuales las viejas potencias divinales 
habían desaparecido.  
 
El saber epistémico –continúa Rodríguez Rivas-  aparece como el esfuerzo de 
alcanzar un conocimiento del objeto en tanto objeto, un conocimiento objetivo. El logos 
mítico-mántico-poético se transforma en logos epistémico: en el saber epistémico el 
logos desenvuelve y desarrolla su dialogicidad conforme a principios y normas que 
rigen el aparato categorial y teorético del pensar que se va constituyendo; el sujeto 
cognoscente ya es capaz de contemplar el objeto como objeto: es el periodo de la 
filosofía presocrática. Sólo dos siglos después, en función de una teorización creciente y 
de la interpretación de esta teorización, se desarrollan orgánicamente las bases de la 
ontología, la lógica y la epistemología: es el periodo de la filosofía sistemática de 
Platón, Aristóteles y otros grandes pensadores de estos tiempos. Se esclarece la 
conciencia de los límites de la verdad y de la no-verdad del pensamiento, lo incierto, lo 
erróneo. (M. A. Rodríguez Rivas, 1988).  
 
Interpretadas así, las condiciones, el análisis y el desarrollo histórico del pensamiento 
queda orientado a una forma particular de pensar, se trata del hegemónico y determinante 
pensamiento occidental y su desarrollo consuetudinario es, por supuesto, producto de la 
evolución y la superación del mito. Sin embargo, como veremos a continuación, el mito no 
es reemplazado por nuevas formas de percepción de la realidad, sino que alterna con la 
llamada Ilustración. 
 
En: Introducción a la filosofía del mito, Christopher Jamme menciona a T. Adorno y 
Horkheimer y manifiesta que difícilmente habrá otra obra que tan contundentemente 
determine la teoría filosófica del mito de la época presente –tanto en cuanto a aceptación 
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como a rechazo– como el estudio de -Dialektik der Aufklarung- Dialéctica de la 
ilustración. Para los autores se trataba de analizar la ‘autodestrucción de la Ilustración’ a 
través de la asimilación de la razón al poder.  
 
Durante la ilustración, así dice la tesis-guía, el pensamiento se habría impuesto como 
factor dominante y se habrían subyugado áreas cada vez más numerosas: primero, 
estableciendo el dominio sobre la naturaleza; después, el dominio del hombre sobre el 
hombre, hasta llegar a la ‘social-tecnología’ del fascismo. Aun la ‘Ilustración 
consecuente’ diría Adorno más tarde en Dialéctica Negativa, ‘revierte en mitología en el 
momento en que […] interrumpe la reflexión creyendo en la existencia de lo dado en 
última instancia’. Pero la tesis tiene otra vertiente: no solo afirma que el mito 
prehistórico subsiste en la modernidad en sus transformaciones a primera vista no 
reconocibles, sino que se trata también de demostrar que el mito (antiguo) representa 
una forma original de la racionalidad (emancipadora): ‘Ya el mito de por sí es 
Ilustración, y; la Ilustración revierte en mitología’. 
 
El hecho de que, entre el mundo de la técnica moderna y el mundo arcaico de los 
símbolos, es decir que –en dos formas de pensamiento diametralmente expuestas– 
pueda haber correspondencias, solo lo puede negar un observador desconsiderado, 
superficial. La Ilustración solo admite la razón como forma del dominio racional 
respecto a fines (zweck-rational) de la naturaleza y de los instintos. La anulación del 





La crítica de la racionalidad formulada con la Dialektik der Aufklarung dejó abierto 
el camino hacia dos tradiciones de la teoría del mito totalmente opuestas: por un lado, la 
constatación del retorno del mito aparentemente desmitificado, pero en realidad más 
bien reprimido, que con la razón (ratio) se transformó en la acusación global de que la 
Ilustración no haría otra cosa sino repetir el mito. Bajo esta forma, el teorema avanzó y 
se convirtió en el argumento estándar de los profetas poshistóricos y posmodernos, 
determinados (y por tanto peligrosos) en su lucha anti-Ilustración; por otro lado, la obra 
ofrece argumentos a aquellos que procuran plausibilizar el mito asimilándolo al logos, 
aquellos que no quieren reconocer una diferencia fundamental entre mito y racionalidad. 
(Jamme, Ch.1999). 
 
Por su parte, Blumenberg intenta fundamentar su tesis de la angustia original del mito 
vinculándola con otra línea de teoría, es decir, aquella que habla de la racionalidad del 
mito: 
En la medida en que con el mito se superan determinadas situaciones vitales y 
determinadas angustias, éste logra una primera distancia y así se torna racionalidad 
incipiente. El mito desempeña un papel decisivo en el proceso de selección con miras a 
la autopreservación de la especie humana y la supervivencia de las historias más 
potentes. Los mitos de ninguna manera son prelógicos, sino que constituyen «un trabajo 
valiosísimo del logos»; el pensamiento lógico es trabajo al servicio del conocimiento, 
significa domesticación del poder superior (der Einen übermächtigen Gewalt) mediante 
la diferenciación en muchos poderes singulares limitados, significa despontenciación 
mediante «la negación de la arbitrariedad». Entendido así, el mito es «distancia» frente 
a aquello […] que ya ha dejado «tras de sí». Como poesía el mito es el ya-haberse-




A su tiempo, Lévi-Strauss va moldeando un enfoque diferente en su concepción 
donde afirma que –el mito– no es prelógico sino que constituye una lógica propia del 
orden del mundo, una lógica concreta: 
“La manera de pensar de los pueblos que normalmente, y erróneamente, llamamos 
‘primitivos’ –sería más correcto llamarlos ‘pueblos ágrafos’– pues es éste, creo yo, el 
factor que los distingue de nosotros ha sido interpretada de dos modos diferentes, 
ambos, en mi opinión, erróneos. El primero considera que dicho pensamiento reviste 
una calidad más grosera que el nuestro y el ejemplo más inmediato de esta 
interpretación en la antropología contemporánea es la posición de Malinowski. […] 
con todo, Malinowski tuvo la sensación de que el pensamiento del pueblo que se 
disponía a estudiar –y en general, el de todas las poblaciones ágrafas objeto de 
estudio de la antropología era o es enteramente determinado por las necesidades 
básicas de la vida. Si se sabe que un pueblo, sea el que fuere, está determinado por 
las necesidades básicas más simples de la vida– resolver el problema de la 
subsistencia, satisfacer pulsiones sexuales, etcétera; entonces se está en condiciones 
de explicar sus instituciones sociales, sus creencias, su mitología y todo el resto. 
Ampliamente difundida, esta concepción ha sido designada en antropología con el 
nombre de funcionalismo. 
 
Lévi-Strauss, en lugar de subrayar que es un tipo de pensamiento inferior, como lo 
hace la primera interpretación, la otra manera de encarar el pensamiento ‘primitivo’ 
afirma que es un tipo de pensamiento fundamentalmente diferente del nuestro. Este 
abordaje se concreta en la obra de Lévy-Bruhl, quien consideró que la diferencia 
básica entre el pensamiento ‘primitivo’ […] –pongo siempre entre comillas la 
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palabra primitivo y el pensamiento moderno reside en que el primero está 
completamente determinado por representaciones místicas y emocionales. En tanto la 
de Malinowski es una concepción utilitarista, la de Lévy-Bruhl es emocional o 
afectiva. Entonces, he intentado demostrar que, de hecho, el pensamiento de los 
pueblos ágrafos es (o puede ser, en muchas circunstancias) por un lado un 
pensamiento desinteresado –lo que representa una diferencia con relación a 
Malinowski– y, por otro lado, un pensamiento intelectual –lo que supone una 
diferencia con respecto a Lévy-Bruhl–.” 
   
Para utilizar un término de Lévi-Strauss, quizá el pozo infranqueable entre la obra de 
Malinowski y la suya esté centrado alrededor de la caracterización de la ‘función’. Para 
Malinoski es lo que sirve para algo, lo que tiene sentido, da significado (a su cultura 
inglesa). Para Lévi-Strauss la función es un elemento cualquiera que puede hallarse en 
lugar de otro. Algo en f de una cosa. En su opinión, no existen los lugares, que sólo son 
del orden del sentido, sino que lo importante son las relaciones. Si para Malinowski el 
tótem es bueno para comérselo, para Lévi-Strauss lo es para poder pensar. (Lévi-Strauss 
1994: 34, 35) 
 
Extendiendo la explicación con Lévi-Strauss, él confirma:  
El totemismo en la actualidad o en El pensamiento salvaje, por ejemplo, intenté 
demostrar que esos pueblos que consideramos totalmente dominados por la necesidad 
de no morirse de hambre, de mantenerse en un nivel mínimo de subsistencia en 
condiciones materiales muy duras, son perfectamente capaces de poseer un pensamiento 
desinteresado; es decir, son movidos por una necesidad o un deseo de comprender el 
mundo que los circunda, su naturaleza y la sociedad en que viven. Por otro lado, 
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responden a este objetivo por medios intelectuales; exactamente como lo hace un 
filósofo o incluso, en cierta medida, como puede hacerlo o lo haría un científico. Esta es 
mi hipótesis básica. (Lévi-Strauss, 1994:37). 
 
En este intento de configurar la otra racionalidad, Mircea Eliade (2000), manifiesta: 
 
No es en este sentido (por lo demás el más usual en el lenguaje corriente) en el 
que nosotros entendemos el ‘mito’. En suma, los mitos describen las diversas, y a 
veces dramáticas, irrupciones de lo sagrado la que fundamenta realmente el mundo y 
la que le hace tal como es hoy día. Más aún: el hombre es lo que es hoy, un ser 
mortal, sexuado y cultural, a consecuencia de las intervenciones de los seres 
sobrenaturales. […] el mito se considera como una historia sagrada y, por tanto, una 
‘historia verdadera’ puesto que se refiere siempre a realidades. El mito cosmogónico 
es ‘verdadero’, porque la existencia del mundo está ahí para probarlo; el mito del 
origen de la muerte es igualmente ‘verdadero’, puesto que la mortalidad del hombre 
lo prueba, y así sucesivamente. […] De una manera general se puede decir que el 
mito, tal como es vivido por las sociedades arcaicas, 1) constituye la historia de los 
actos de los seres sobrenaturales; 2) que esta historia se considera absolutamente 
verdadera (porque se refiere a las realidades) y sagrada (porque es obra de los seres 
sobrenaturales); 3) que el mito se refiere siempre a una ‘creación’, cuenta cómo algo 
ha llegado a la existencia o cómo un comportamiento, una institución, una manera de 
trabajar, se han fundado; es ésta la razón de que los mitos constituyan paradigmas de 
todo acto humano significativo; 4) que al conocer el mito, y al efectuar el ritual para 
el que sirve de justificación; 5) que, de una manera u otra, se ‘vive’ el mito, en el 
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sentido de que se está dominado por la potencia sagrada, que exalta los 
acontecimientos que se rememoran y reactualizan”. (M. Eliade, 2000). 
 
Leszek  Kolakowski en La presencia del mito, resume en sus conclusiones la 
importancia del pensamiento mítico, cómo particular forma de pensar simbólicamente, sin 
los atributos del empirismo conducentes a la sistematización y lectura del mismo. Siendo el 
mismo básicamente oral u ágrafa: 
 
He intentado explicar por qué y en qué sentido la totalidad de los esfuerzos de 
nuestro cerebro, músculos y corazón, acostumbran a tener pleno sentido sólo gracias 
a la presencia de un estrato mítico de la existencia. 
Tenemos que ponernos de acuerdo en que las expresiones, que pretenden fijar las 
intuiciones de la conciencia mítica, poseen un carácter simbólico de otro tipo que las 
expresiones significativas; y que sólo se pueden someter a confrontación 
argumentativa en la fantasía. 
Esto se refiere por igual a los mitos religiosos del «origen» como a todos los mitos 
profanos aquí descritos, que remiten distintos componentes de la experiencia a 
realidades incondicionadas como «verdad», «ser», «valor», «ser humano». El primer 
tipo de mitos se distingue porque intenta expresar lo que es universal en la 
singularidad irrepetible de los acontecimientos míticos. 
Los intentos de legitimar la formación de mitos dentro de la filosofía fueron 
intentos de asentar los mitos en un campo que ha permanecido reservado 
específicamente a la razón como facultad, que se distinguió de manera radical de la 
función de la percepción cotidiana. 
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La participación en el mito –al menos en nuestra cultura– es un desafío eterno a la 
razón, una exigencia usurpadora frente al monopolio de poder, bajo cuyo dominio se 
encuentran las necesidades «establecidas en la naturaleza» de nuestro cuerpo. La 
escisión de la conciencia es una escisión de la vida en órdenes que no se pueden 
comportar entre sí, ni con la indiferencia de ámbitos aislados por completo, ni con la 
deferencia de cooperantes que se complementan en uno al otro, que cooperan 
conjuntamente en la construcción del todo de la existencia”. (L. Kolakowski: 1999, 
pp 131 ss). 
 
Prosiguiendo, Ernst Cassirer, en el libro Filosofía de las formas simbólicas, fundamenta 
las ideas relacionadas con el pensamiento mitológico al que adscribe categorías a las 
formas simbólicas y establece, además, que las categorías del pensamiento mitológico 
serían las mismas que las del empirismo científico, repasemos algunos pasajes. Tomemos 
como ejemplo a la causalidad en el pensamiento mitológico: 
 
El pensamiento mítico de ningún modo carece de la categoría de «causa» y 
«efecto», sino que en cierto sentido ésta es una de sus categorías verdaderamente 
fundamentales. Esto lo atestiguan no sólo las cosmogonías y teogonías mitológicas 
que tratan de responder a la cuestión del origen del mundo y del nacimiento de los 
dioses, sino también una multitud de leyendas mitológicas que tienen siempre 
carácter “explicativo”, esto es, que quieren ofrecer alguna “explicación” particular 
del origen de cualquier cosa individual concreta, del origen del Sol o de la Luna, del 
hombre o de cualquier especie animal o vegetal. Las leyendas culturales, que 
atribuyen la posesión de un concepto cultural a algún héroe o “salvador” pertenecen 




Sin embargo, la causalidad del mito se distingue de la forma de explicación causal 
que exige y establece el conocimiento científico, por el mismo rasgo al que en última 
instancia se reduce la oposición entre sus distintos conceptos del objeto. Según Kant, 
el principio de causalidad es el “principio sintético” que se sirve para deletrear 
fenómenos y poderlos leer como experiencias. Pero esta síntesis causal, como aquella 
síntesis del concepto de objeto, entraña una dirección analítica perfectamente 
determinada. Análisis y síntesis resultan también aquí métodos complementarios que 
necesariamente se reclaman entre sí. 
Una de las principales deficiencias de la concepción psicológica de Hume y de su 
crítica psicológica del concepto de la causalidad, consistente en no haber reconocido 
y apreciado debidamente esa función analítica que le es inherente. Para Hume toda 
representación causal tiene que derivarse en última instancia de la representación de 
la mera coexistencia. Dos contenidos que suelen aparecer frecuentemente juntos en 
la conciencia, en una relación de mera contigüidad, de simple coexistencia espacial o 
sucesión temporal, mediante la función psicológica de la “imaginación” pasan a 
integrar una relación causal. A través de un simple mecanismo de “asociación”, la 
contigüidad espacial o temporal se transforma en causalidad.   
Pero en verdad el conocimiento científico procede de modo justamente opuesto 
para llegar a sus conceptos y juicios causales. A través de estos conceptos y juicios, 
lo que para la impresión sensible inmediata yace unido es progresivamente separado 
y descompuesto en distintos complejos de condiciones. En la mera percepción, a un 
estado A en un momento A1, sigue otro estado B en un momento A2. Pero esta 
sucesión, por más que se repita, no llevaría a la idea de que A es la “causa” de B; el 
post hoc nunca llegaría a ser un propter hoc a menos que intervenga un nuevo 
53 
 
concepto mediador. Del estado global A, el pensamiento extrae un determinado 
factor que enlaza con un factor en B. Y el hecho de que, y se encuentren en una 
relación “necesaria”, en una relación de “causa” a “efecto”, de “condicionante” a 
“condicionado”, no es algo sólo extraído pasivamente de una percepción dada o de 
una pluralidad de percepciones, sino que tiene que demostrarse creando la condición 
es investigando luego el efecto que trae aparejado. 
Especialmente el experimento físico, del cual proceden en última instancia todos 
los juicios causales de la física, se basa invariablemente en ese análisis del evento en 
diferentes conjuntos de condiciones y, también, en diferentes estratos de relaciones. 
De aquí que mientras la forma de pensar de la causalidad empírica está dirigida 
esencialmente a establecer una relación unívoca entre determinados “efectos”, el 
pensamiento mitológico puede elegir libremente las “causas” aun en los casos en que 
plantea la cuestión del origen en cuanto tal. En el pensamiento mitológico todo puede 
derivarse de todo, porque todo puede estar conectado con todo temporal o 
espacialmente”. (E. Cassirer, 1998). 
 
De igual modo, como explica Cassirer las categorías particulares del mito; asimismo, la 
racionalidad andina nos muestra que son las mismas especies de relación, de unidad u 
pluralidad, de comunidad, coexistencia y sucesión los que rigen las explicaciones de la 
racionalidad andina y científica del mundo. La estructura básica de la racionalidad andina 
que se manifiesta en la orientación de la conciencia mítica del objeto y en el carácter de su 
concepto de realidad, substancia y causalidad va más allá: engloba y determina también las 





La tradición oral de las culturas ágrafas 
Para sustentar la característica de las culturas que tienden a ser ‘orales’ 
predominantemente, tomamos lo relacionado a la segunda conferencia del libro Mito y 
Significado de Lévi-Strauss, denominado: ‘Pensamiento primitivo’ y ‘Mente civilizada’: 
  
Evidentemente, es diferente en ciertos aspectos e inferior en otros. Y es diferente 
porque su finalidad reside en alcanzar, por los medios más diminutos y económicos, 
una comprensión general del universo –y no sólo una comprensión general, sino 
total–. Es decir, se trata de un modo de pensar que parte del principio de que si no se 
comprende todo no se puede explicar nada, lo cual es absolutamente contradictorio 
con la manera de proceder del pensamiento científico, que consiste en avanzar etapa 
por etapa, intentando dar explicaciones para un determinado número de fenómenos y 
progresar, enseguida, hacia otro tipo de fenómenos, y así sucesivamente. Como ya 
dijo Descartes, el pensamiento científico divide la dificultad en tantas partes como 
sea necesario para resolverla. 
Así, esta ambición totalitaria de la mente salvaje es bastante diferente de los 
procedimientos del pensamiento científico. Y la gran diferencia, en verdad, reside en 
que esta ambición no alcanza el éxito. Por ejemplo, por medio del pensamiento 
científico nosotros somos capaces de alcanzar el dominio de la naturaleza –creo que 
no hay necesidad de desarrollar este punto, ya que esto es suficientemente evidente 
para todos–en tanto el mito fracasa en su objetivo de proporcionar al hombre un 
mayor material sobre el medio. A pesar de todo le brinda la ilusión, extremadamente 
importante, de que él puede entender el universo y de hecho, él entiende el universo. 




En el Perú colonial se recopilaron testimonios de pobladores quechuahablantes en la 
provincia de Huarochirí, que ‘es el mensaje casi incontaminado de la antigüedad, la voz de 
la antigüedad transmitida a las generaciones por boca de los hombres que nos hablan de su 
vida y de su tiempo. La música y la literatura oral fueron y son medios de expresión 
predilectos del horizonte andino. Dioses y héroes, símbolos de pueblos, realizan prodigios, 
vencen o son derrotados; construyen acueductos y levantan andenes sobre los abismos, 
tocan instrumentos musicales’. 
En estas someras descripciones captamos los comportamientos colectivos propios de la 
cultura andina precolombina y actual que se desarrolla en muchos lugares del país. Del que 
tendríamos noticias si hubieran conocido la escritura: 
Si los indios de la antigüedad hubieran sabido escribir, la vida de todos ellos, en 
todas partes, no se habría perdido. Se tendrían también noticias de todos ellos como 
existen sobre españoles y sus jefes; aparecerían sus imágenes. Así es, y por ser así y 
como hasta ahora no está escrito eso, yo hablo aquí sobre la vida de los antiguos 
hombres que tuvieron un progenitor, un padre; sobre la fe que tenían y cómo viven 
hasta ahora. De eso, de todo eso, ha de quedar escrito aquí. La memoria, con respecto 
a cada pueblo, y cómo es y fue su vida desde que aparecieron”. 
El uso del ayuno, vigilia, y otras ceremonias que se hacían en el tiempo de los 
Incas, se conservan hasta hoy en el pueblo de Asquem, donde los indios continúan 
haciéndoles ceremonias al rayo, que ellos actualmente llaman Santiago, y que 
antiguamente era llamado yllapa, y por otro nombre curi, o caccha. Así en aquel 
pueblo nació un niño de nariz hundida que ellos llaman cacya-cenca, por este motivo 
fueron encerrados la india y su hijo, porque los indios dijeron que era hijo de 
Santiago, y permaneció así vigilado por un anciano, quien no permitió que nadie 
hablara con la mujer. La hicieron ayunar de sal, ají y carne, sólo le daban de comer 
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maíz blanco, y permaneció así encerrada sin ver el sol y la luna. Pasado este mes se 
juntaron todos los del pueblo e hicieron unas sogas de paja torcida y al lado izquierdo 
con la punta quemada y ardiendo todos los presentes azotaron a la india y la botaron 
del pueblo diciendo: “sal de este pueblo”. Al verse maltratada y azotada ella, 
escondida sin que nadie la viera huyó del pueblo con su hijo hasta un cerrillo. 
Esta pobre mujer y su hijo de quien decían era de Santiago yllapa, permaneció en 
el cerrillo durante un mes hasta que murió el niño; al ver esto los del pueblo 
enterraron a la criatura poniéndole encima una llama prieta y viva, y otras 
inmundicias. En el mismo sitio sacrificaron el rayo Santiago, luego trajeron a la india 
bien vestida acompañándola con sus toques, cantos, hasta el pueblo, 
emborrachándose después durante cinco días hasta caer en el suelo de puros 
embriagados, no solamente algunos, sino todo el pueblo. Se cometieron otros actos 
de idolatría aprovechando la ausencia del padre de la doctrina, que no estaba presente 
en el lugar sino su representante el cantor quien no dijo nada ni se opuso.  (Arguedas, 
1975). 
 
La intervención lingüística: signo, mediación y realidad 
 
Para el análisis preliminar siguiente es importante citar a Claude Levi-Strauss: 
 
No estoy lejos de pensar que en nuestras sociedades la historia sustituye a la 
mitología y desempeña la misma función, ya que, para las sociedades ágrafas, y que 
por tanto carecen de archivos, la mitología tiene por finalidad asegurar, con un alto 
grado de certeza, que el futuro permanecerá fiel al presente y al pasado. Sin embargo, 
para nosotros el futuro debería ser diferente, y cada vez más diferente del presente, 
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diferencias que en algunos casos dependerán, es claro, de nuestras elecciones de 
carácter político. Pero a pesar de todo, el muro que existe en cierta medida en nuestra 
mente entre mitología e historia pueda probablemente comenzar a abrirse a través del 
estudio de historias concebidas y no en forma separada de la mitología, sino como 
una continuación de esta. (Levi-Strauss, C. 1986). 
  
En: Mito y significado, Levi-Strauss arguye que el pensamiento de los pueblos ágrafos 
es un pensamiento no estructurado, en la medida en que dichos pueblos actúan movidos tan 
sólo por una necesidad o deseo de comprender el mundo que los circunda, su naturaleza y 
la sociedad en que viven. 
 
Luego, decir que se trata de un pensamiento desinteresado no significa que se asimile al 
pensamiento científico. Es diferente del mismo porque su finalidad se orienta a alcanzar 
por los medios más sencillos y directos una comprensión total del universo. Esencialmente 
parte del principio de que si no se comprende todo no se puede explicar nada.  Es por ende 
diferente del proceder de la reflexión científica, pues ésta a la manera cartesiana fracciona 
la dificultad en tantas partes como sea necesario para resolverla.  
  
También Christoph Jamme, sostiene que el mito no puede clasificarse como 
pensamiento prelógico y tampoco reconvertirse en pensamiento científico, pues en ambas 
maneras de abordarlo influyen esquemas de pensamiento propios de la Ilustración y que 
hay que corregir. Intenta reconstruir este pensador dicha discusión sobre las teorías 
filosóficas del mito instaurándola en una perspectiva que permite concluir que el mito no 
es aquello que se supera con la irrupción del pensamiento teórico, sino más bien una 




En este punto, iniciamos el planteamiento fundamental de nuestro trabajo. Las 
elucidaciones de Levi Strauss y Ch. Jamme no contemplan el lenguaje como medio de 
expresión de pensamiento, aunque sólo fue y es esencialmente hablada el quechua si pudo 
contribuir a la sistematización y estructuración de formas de vida organizada. El lenguaje 
es un elemento imprescindible para cualquier análisis por la potencia y diversidad 
existentes, caso contrario estaríamos cayendo en una arbitrariedad al dejar de lado el 
quechua, sólo por la incongruencia de no conocerla o no hablarla. Ya Wittgenstein nos 
advierte del juego del lenguaje y nos recomienda que:   
“...la filosofía no es una teoría sino una actividad. Una obra filosófica consiste 
especialmente en elucidaciones. La filosofía no pretende alcanzar ‘proposiciones 
filosóficas’, sino el esclarecimiento de las proposiciones. La filosofía debe esclarecer y 
delimitar con precisión los pensamientos que de otro modo serían opacos y confusos. 
(Wittgenstein, L. 1973).   
  
Asimismo, Cassirer en Filosofía de las Formas Simbólicas escribe: 
El mundo del lenguaje rodea al hombre en el instante que dirige su mirada hacia 
él, con la misma certidumbre y necesidad y con la misma “objetividad” con la que se 
sitúa frente a él el mundo de las cosas. Aquí como allá se enfrenta con un todo que 
posee su propia esencia y sus propios nexos libres de toda arbitrariedad individual. 
Para este primer nivel de la reflexión, el ser y la significación de las palabras se 
remiten también a una libre actividad del espíritu en la misma escasa medida que la 
naturaleza de las cosas o la naturaleza inmediata de las impresiones sensibles. La 
palabra no es una designación y denominación, no es un símbolo espiritual del ser, 
sino que es una parte real de él. La concepción mítica del lenguaje, que por todas 
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partes precede a la filosofía se caracteriza continuamente por esa indiferenciación 
entre la palabra y la cosa. Para dicha concepción, su esencia está contenida en el 
nombre de cada cosa. Efectos mágicos se asocian inmediatamente a la palabra y a la 
posesión de la misma. Quien se apodera del nombre y sabe cómo emplearlo, ha 
adquirido con ello dominio sobre el objeto mismo; se lo ha apropiado con todos sus 
poderes. Toda palabra y nombre mágicos descansan en el supuesto de que el mundo 
de las cosas y el de los hombres son una sola realidad porque constituyen una sola 
relación causal. Es la misma forma de la sustancialidad y la misma forma de la 
causalidad la que rige en cada una de ellas y los enlaza mutuamente para constituir 
un todo encerrado en sí mismo.  (Cassirer, E. 1998, pp. 63,64). 
 
Mencionamos otros estudios relacionados con el signo lingüístico, como mediador de la 
realidad, basados ellos en los trabajos de G. Frege y C.S. Peirce, ideas que mantuvieron 
para explicar cómo el lenguaje nos permite conocer el mundo o la realidad. El trabajo se 
debe a M. Uxía Rivas Monroy de la Universidad de Santiago de Compostela, el artículo se 
centra en la noción fregeana de sentido y en la noción peirceana de interpretante, que son 
los que llevan a cabo la mediación que se establece entre signo y objeto, prestando 
atención a cómo Peirce y Frege elaboran la dependencia ontológica del sentido y del 
interpretante con respecto al objeto. El trabajo presenta aspectos comunes al realismo de 
Putnam en relación con lo que llamó “la semiotización de la realidad”, uno de los rasgos 
característicos del pragmatismo peirceano, donde la realidad es tanto producto de la 
realidad misma como de los signos usados para representarla. 
 
La explicación de Frege muestra por qué el signo, en concreto, aquel que es un 
nombre propio –en la concepción inclusiva de Frege–, nos permite acceder al 
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conocimiento de la realidad, y por qué este conocimiento no es arbitrario. Queda por 
resolver lo más complicado y especulativo: ¿cómo el sentido contiene el modo de 
darse el referente? Frege se desentiende de esta pregunta, dando por supuesto el 
hecho evidente de que el lenguaje funciona así; cómo se llegó a este resultado es otra 
cuestión, cómo llegó el lenguaje a funcionar como funciona supone remontarse a 
unos orígenes de los que poco o nada sabemos. Pero, por otra parte, y sin tener que 
remontarnos a los orígenes, esta fascinante pregunta nos lleva directamente a la 
investigación acerca de los conceptos y su génesis, y acerca de la intencionalidad, las 
normas, la reglas, la costumbre y la repetición como procedimientos que fijan en los 
hablantes de una misma lengua las mismas ideas a los mismos sonidos; cuestiones 
que nos remiten al ámbito de la psico-lingüística, la epistemología, la filosofía de la 
mente, la sociolingüística. El énfasis que estoy poniendo en el aspecto mediador y 
puente del sentido se basa precisamente en esta afirmación de Frege de que el sentido 
contiene el modo de darse lo denotado por el signo. El sentido es de alguna manera 
doblemente dependiente: por un lado, depende del lenguaje, y, por otro lado, 
depende de la realidad. Por una parte, el sentido es el sentido de un signo; por lo 
tanto, aunque ontológicamente considerado es, para Frege, independiente del 
lenguaje, nuestro acceso al mismo es siempre a través del lenguaje: el lenguaje 
materializa al sentido, lo hace visible. Pero, por otra parte, el sentido contiene el 
modo de darse los objetos, es decir, la realidad se “incrusta” de alguna manera en él, 
forma parte de él; y para Frege esta dependencia ontológica del sentido es más fuerte 
que su dependencia lingüística.  (Rivas Monroy, M. U.; 2002, pp. 8 y 9). 
Por otro lado, presentamos las consideraciones de Peirce: 
Para poder hablar de signo o de representación, según Peirce, se precisa algo 
material –un primero– que vehicule la referencia a un objeto –un segundo– y que dé 
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lugar a un interpretante –un tercero–. En esto consiste el proceso de semiosis, o el 
proceso por el cual algo funciona como un signo. Así como al hablar de Frege 
distinguimos en su noción de sentido una doble dependencia, lingüística y 
ontológica, lo mismo puede hacerse en el caso de Peirce, aplicando esta distinción al 
interpretante. (Rivas Monroy, M. U.; 2002, pp. 8 y 9)  
 
A estas consideraciones añadiremos las hipótesis de Sapir-Whorf que establecen que 
existe una cierta relación entre las categorías gramaticales del lenguaje que una persona 
habla y la forma en que la persona entiende y conceptualiza el mundo. También se conoce 
a esta hipótesis como PRL (Principio —o hipótesis— de Relatividad Lingüística). 
Podemos distinguir una formulación fuerte y una más débil del siguiente modo: 
• Hipótesis whorfiana fuerte: La lengua de un hablante monolingüe 
determina completamente la forma en que éste conceptualiza, memoriza y clasifica 
la «realidad» que lo rodea (esto se da a nivel fundamentalmente semántico, aunque 
también influye en la manera de asumir los procesos de transformación y los 
estados de las cosas expresados por las acciones verbales). Es decir, la lengua 
determina fuertemente el pensamiento del hablante. 
• Hipótesis whorfiana débil: La lengua de un hablante tiene cierta 
influencia en la forma que éste conceptualiza y memoriza la «realidad», 
fundamentalmente a nivel semántico. Esto significaría que a igualdad de todo lo 
demás pueden existir diferencias estadísticas significativas en la forma que dos 
hablantes de diferentes lenguas resuelven o enfocan ciertos problemas. 
 
Finalmente es Fernández Casas, M. X. (2003), quién en su tesis doctoral titulada: El 
relativismo lingüístico en la obra de Edward Sapir. Una revisión de tópicos infundados. 
62 
 
Nos muestra un enfoque interesante que se relaciona directamente con lo que pretendemos 
explicar: 
En nuestra opinión, la fuerte impronta estructuralista y antiatomista de la filosofía 
que guía a Sapir en sus investigaciones es la que provoca el nacimiento del enfoque 
relativista en su obra. Y, al igual que el estructuralismo sapiriano, la esencia 
relativista de su pensamiento puede condensarse en un problema de 
contextualización. En la lógica sapiriana, cada individuo forma parte de una cultura. 
Cada cultura se construye sobre la tradición histórica. Cada reacción individual 
descansa en el bagaje vital de la persona. Cada lengua forma parte de una realidad 
sociocultural concreta y, al mismo tiempo, cada rasgo lingüístico se inscribe en el 
marco de una plantilla lingüística. Cada obra de arte se inserta en una tradición 
artística que fija su propio canon de belleza. Y cada visión del mundo se envuelve de 
una lengua y de una cultura. Podríamos seguir enumerando ejemplos que hacen 
patente que ningún fenómeno se sostiene en el vacío, sino que se realiza sobre un 
background particular, que no es un mero telón de fondo, sino que tiene como 
función principal marcar la pauta del hecho al que cobija. En este sentido, la cultura 
de la que formamos parte condiciona nuestro comportamiento; las experiencias que 
hemos acumulado a lo largo de nuestra vida moldean nuestras reacciones ante 
determinadas situaciones; el contexto en el que una conducta tiene lugar lima sus 
formas y su significado; los cánones de belleza predominantes en una época influyen 
en la creatividad del artista y en la valoración de su obra; y, en último lugar, la 





Asimismo, encontramos otros relativismos en el trabajo de Fernández Casas que 
respaldan nuestra propuesta cuando afirma que: 
Por lo tanto, en la obra de Sapir no sólo encontramos un relativismo lingüístico; 
sino también un relativismo cultural  [Sapir b, p. 120]; un relativismo individual, 
para destacar la importancia de las experiencias personales en el momento de 
entender la conducta del individuo [Sapir c, p. 222]; un relativismo situacional,  para 
enfatizar el valor del contexto de realización a la hora de llevar a cabo y de 
interpretar un enunciado lingüístico o un comportamiento concreto [Sapir a, p. 105]; 
o un relativismo estético, para realzar el influjo de las normas estéticas vigentes en 
un espacio y en un tiempo determinados en el proceso de evaluación de las 
creaciones artísticas. Los contextos lingüístico, cultural, individual, situacional o 
estético representan planos geométricos que hacen variar el significado de los 
elementos que acogen dependiendo de su orientación […]” (Sapir, 1931). 
 
El relativismo de Sapir es contextual y nos advierte de los absolutismos deterministas 
como el etnocentrismo cuando Fernández Casas analiza lo siguiente: 
“Así entendida la noción del relativismo en la obra de Sapir, cobra una dimensión 
especial en la actividad de comparación, ya que, teniendo en cuenta que todo se 
enmarca en un contexto dentro del que se tiñe de significado, resulta absurdo pretender 
paralelismos absolutos [Sapir (1935), p. 331]. En esta misma línea, el relativismo 
sapiriano insiste claramente en los riesgos de caer en el etnocentrismo y de 
metamorfosear “lo otro” al contemplarlo a través de nuestra lente particular [Sapir 




Al final Fernández Casas concluye que el relativismo de Sapir nos orienta en el 
siguiente sentido:   
“A modo de conclusión, Sapir no está negando la existencia de “tendencias 
generales” al defender una visión relativista de los fenómenos que estudia. A lo que se 
opone radicalmente es al establecimiento de “absolutos”, de principios que se juzgan 
inmutables y que, al fin y al cabo, no son más que la proyección de nuestros propios 
valores sobre todo aquello que nos resulta extraño. “what fetters the mind and benumbs 
the spirit is ever the dogged acceptance of absolutes” lo que encadena la mente y 
entorpece el espíritu es siempre la aceptación tenaz de absolutos [Sapir (1924), 
p.159], esta es la idea medular sobre la que se sostiene el relativismo sapiriano –
inspirado por la esencia estructuralista de su pensamiento–, y así es como debe de 
entenderse.” (Fernández Casas, M. X., 2003, pp. 115-119). 
 
Por estas elucidaciones teóricas nos permitimos afirmar que: las características 
etnolingüísticas particulares de las comunidades crean su conciencia. 
 
La cultura es una manera de pensar, sentir y creer. La constituyen los conocimientos del 
grupo almacenados (en la memoria de los hombres; en libros y objetos) para su uso futuro. 
Estudiamos los productos de esa actividad “mental”: la conducta externa, el lenguaje y los 
gestos y las actividades de la gente, y los resultados tangibles de cosas como las 
herramientas, las casas, los sembrados de maíz, etc.  
 
Es inconcebible la existencia de una cultura sin un lenguaje. Ninguna deja de proveer a 
la expresión y al deleite estético. Todas proporcionan orientaciones hacia los problemas 
más profundos, como la muerte; todas se proponen perpetuar el grupo y su solidaridad, 
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satisfacer las demandas de los individuos de un modo de vida ordenado y satisfacer las 
necesidades biológicas. 
 
El pensamiento abstracto de las sociedades ágrafas es, por lo general, menos autocrítico, 
menos sistemático, no tan intrincadamente complicado en dimensiones puramente lógicas. 
El pensamiento original es más concreto, más implícito, tal vez con más completa 
coherencia que la filosofía de la mayor parte de los individuos de las sociedades más 
grandes sobre las cuales han influido corrientes intelectuales dispares durante largos 
periodos. 
 
Desde el punto de vista antropológico hay tantos mundos diferentes sobre la tierra como 
lenguajes. Cada lenguaje es un instrumento que guía a las personas para observar, para 
reaccionar y para expresarse ellas mismas de una manera especial.  
 
La tarta de la experiencia puede cortarse de muchas maneras diferentes y el lenguaje 
es la principal fuerza directiva en el fondo. En chino no puede decirse “respóndeme si o 
no”, pues no existen en él palabras para sí y no. El chino concede prioridad a “¿cómo?” 
y a las categorías más excluyentes. En inglés tenemos a la vez plurales reales y plurales 
imaginarios, “diez hombres” y “diez días”; en el idioma hopo pueden emplearse los 
plurales y los números cardinales solamente para las cosas que pueden verse juntas 
como un grupo objetivo. Las categorías fundamentales del verbo francés son antes y 
después (tiempos) y la potencialidad contra la actualidad (modo); las categorías 
fundamentales de un lenguaje indio-norteamericano (wintu) son subjetividad contra 




En el lenguaje haida de la Columbia Británica hay más de veinte prefijos verbales 
que indican si un acto se realizó llevando, disparando, martilleando, empujando, 
jalando, flotando, estampando, cogiendo, partiendo, etc. Algunos idiomas tienen verbos 
adjetivos y pronombres diferentes para las cosas animadas y las inanimadas. En 
Melanesia hay hasta cuatro formas variantes para cada pronombre posesivo, puede 
usarse una para el cuerpo y el espíritu del que habla, otra para los parientes ilegítimos y 
su taparrabo, una tercera para sus posesiones y sus reglas. Las imágenes conceptuales 
subyacentes a cada lenguaje tienden a constituir una filosofía coherente (forma de 
pensamiento), aunque inconsciente.    
 
En ningún lenguaje se expresan el total de una experiencia sensible y todas las 
interpretaciones posibles de ella. Lo que la gente piensa y siente y cómo comunica lo 
que piensa y siente depende, ciertamente, de su historia personal y de lo que sucede 
efectivamente en el mundo exterior. Pero también de un factor que se olvida a menudo, 
el patrón de los hábitos lingüísticos que adquieren las personas como miembros de una 
sociedad particular. Supone alguna diferencia el que un lenguaje sea o no rico en 
metáforas y en imágenes convencionales. 
 
Lo que un quechua-hablante dice a un hispanoparlante no pasa de aquél a este 
simplemente manejando palabras; una buena parte se deforma o se pierde, a menos que 
el hispano parlante conozca algo sobre el quechua y sobre la vida en las comunidades 
quechuas, bastante más que la simple habilidad lingüística necesaria para hacer una 
traducción formalmente correcta. El hispanoparlante tiene, en realidad, que haber 
conseguido alguna entrada a ese mundo particular de valores y significados a que 
apuntan los matices del vocabulario quechua, cristalizado en forma de gramática, 
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implícitos en las pequeñas distinciones de significados en el idioma quechua. La 
codificación del sentido básico en el proceso de transmisión del saber, en nuestro caso, 
debe ser comprendido además por las características del idioma. (A. Mires, 2000).  
 
Como sabemos, el proceso de construcción y consolidación de una lengua radica en la 
concepción-relación con el mundo y en la experiencia histórica de cada cultura. No es sólo 
que es el mismo objeto sea nombrado con sentido diferente o que las palabras resulten 
intraducibles por su connotación simbólica; es más bien que las lenguas de las culturas 
indígenas se hallan definidas a partir de la concepción y relación con la naturaleza, a 
diferencia de sociedades cuyo idioma se establece a partir de sus sistemas sociopolíticos y 
productivos, que implican dominio y explotación de la naturaleza.  
 
En un excelente trabajo titulado “La Lengua Sagrada”, de Robert Randall, sobre el 
juego de palabras, retruécanos, iconicidad metafórica, palíndromos, etc., en la 
‘cosmología’ andina, cita una anécdota que pone de relieve la complejidad de la cuestión 
lingüística en los andes. Randall refiere la conversación con un indígena al que le pide 
traducir una frase quechua que escapaba a su comprensión. Luego de 45 minutos, la frase 
de solo ocho palabras tenía una docena de interpretaciones elaboradas por el runa. Randall 
insistió en una “traducción directa” al castellano para poder transcribirla, frente a lo que el 
indígena contestó: “Mira, el quechua no es como el castellano. El quechua todo tiene 
hartos sentidos, hartos. Todo depende. Se puede decir muchas cosas. Pero lo que quiere 
decir el quechua eso no se puede escribir” (Randall 1987: 290).  
 
Ya en 1939, José María Arguedas, testimoniaba lo que él llamó “la angustia del 




“Cuando empecé a escribir, relatando la vida de mi pueblo, sentí en forma 
angustiante que el castellano no me servía bien. No me servía bien ni para hablar del 
cielo y de la lluvia de mi tierra, ni mucho menos para hablar de la ternura que sentíamos 
por el agua de nuestras acequias, por los árboles de nuestras quebradas, ni menos aún 
para decir con todas las exigencias del alma, nuestros odios y nuestros amores”. 
(Arguedas 1986: 32). 
 
En la concepción andina, como veremos más adelante, es imposible obviar la presencia 
activa y permanente de la naturaleza en los seres humanos; en consecuencia, en el lenguaje 
tampoco puede ser obviada. La oralidad vendría a ser, pues, una forma de lenguaje de la 
naturaleza, expresada a través del hombre. (Mires 2000: 20) 
 
Cualquier lenguaje es algo más que un instrumento para trasmitir ideas, incluso más que 
un instrumento para influir sobre los sentimientos de los demás y para expresarse uno 
mismo. Cada lenguaje es también un medio para categorizar la experiencia. Los 
acontecimientos del mundo “real” no se sienten nunca, o se comunican, como lo haría una 
máquina. En el mismo acto de la respuesta existe un proceso de selección y una 
interpretación: Se hacen resaltar algunos detalles de la situación externa; otros se pasan por 
alto o no se distinguen bien. 
 
Cada pueblo tiene sus propias clases características en las cuales los individuos 
decantan sus experiencias. Esas clases son establecidas principalmente por el lenguaje a 
través de los tipos de objetos, de procesos o de cualidades, que reciben un énfasis especial 
en el vocabulario e igualmente, aunque con más sutileza, a través de los tipos de 
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diferenciación o de actividad que se distinguen en las formas gramaticales. El lenguaje 
parece decir: “observa esto”, “considera siempre esto separado de aquello”, “tal y tal cosa 
deben estar juntas”. Puesto que se instruye a las personas desde la infancia para que 
respondan de esas maneras, consideran esas discriminaciones como una cosa natural y 
como formando parte del tejido inescapable de la vida. Cuando vemos que dos personas 
con diferentes tradiciones sociales responden de manera diferente a situaciones que al 
extraño le parecen idénticas, nos damos cuenta de que la experiencia es, mucho menos de 
lo que pensamos, un absoluto objetivo. Cada lenguaje influye sobre lo que las personas que 
lo usan ven, sobre lo que sienten, sobre lo que piensan y sobre las cosas de que pueden 
hablar. 
 
El “sentido común” afirma que los diferentes lenguajes son métodos paralelos para 
expresar los mismos “pensamientos”. Sin embargo, el “sentido común” implica, por sí 
mismo, hablar de modo que podamos ser fácilmente comprendidos por las personas de la 
misma cultura que nos escuchan. El “sentido común hispanoparlante” es en realidad muy 
refinado, pues se nutre en gran parte de las ideas de Aristóteles y de las especulaciones de 
los filósofos escolásticos y modernos. El hecho de que se postulen toda clase de cuestiones 
filosóficas fundamentales de la manera más caballeresca está encubierto por la 
conspiración de aceptación silenciosa que acompaña siempre al sistema de modos de ver 
convencional que llamamos cultura. 
 
De igual modo opinaba Blumenberg, que su obra Arbeit am Mythos solo se puede 
entender si la incluimos como parte de su programa de una metaforología esbozado ya en 
1958, como búsqueda de imágenes irreductibles que no pueden ser comprendidas 
lógicamente. Mediante una ‘fenomenología histórica’, Blumenberg pretende elaborar una 
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tipología de narraciones metafóricas. Puesto que el mito contiene un potencial de 
imaginaciones que no sería transferible a conceptos distintivos sin sufrir pérdidas de 
sustancia, se le acerca a la metáfora. La falta de equivalencias reales entre dos lenguas 
cualesquiera es simplemente la expresión exterior de diferencias interiores entre dos 
pueblos en sus premisas, en sus categorías básicas, en los hábitos de las sensibilidades 
fundamentales, y en la visión general del mundo.  
 
La manera como los quechua-hablantes juntan sus pensamientos muestra la huella de 
los hábitos lingüísticos, de las maneras características de organizar la experiencia pues, 
como dice Edward Sapir: “Los seres humanos no viven sólo en el mundo objetivo, ni están 
tampoco sólo en el mundo de actividad social tal como se entiende de ordinario, sino que 
están muy a la merced del lenguaje particular que ha llegado a ser un medio de expresión 
para su sociedad. Es una ilusión imaginarse que nos adaptamos a la realidad esencialmente 
al emplear un lenguaje y que el lenguaje es simplemente un medio accidental para resolver 
problemas concretos de comunicación o reflexión. La realidad es que su “mundo real” está 
en gran parte construido sobre los hábitos de lenguaje del grupo. Vemos y oímos y 
tenemos experiencia, en gran parte, como la tenemos, porque los hábitos de lenguaje de 
nuestra comunidad predisponen a ciertas elecciones de interpretación”. 
Un lenguaje es, en cierto modo, una filosofía. 
 
Características del elemento comunicativo 
 
Uno de los problemas que surge en la práctica comunicativa es cuando tratan de 
interactuar los sectores citadinos y campesinos en una determinada región, el 
entendimiento lingüístico no alcanza las pautas de comunicación para comprender a 
cabalidad el pensamiento del otro. Por ejemplo, acerca de las necesidades más elementales 
71 
 
como es el estilo de vida, de la organización, de las creencias, las aquiescencias, las 
tribulaciones y las expectativas de una determinada comunidad.  
 
Las leyes de la naturaleza humana no parecen funcionar exactamente lo mismo para las 
gentes de la ciudad de Cajamarca que hablan español y para las diferentes comunidades 
campesinas que hablan, además, el quechua. Es tarea permanente explorar las variaciones 
y las semejanzas en las cosas que hace la gente, las formas de vida, en las organizaciones 
familiares, los modos de alimentación u otras creencias religiosas. Describirlos constituye 
objetivos ineludibles en este proceso que marcha inexorable a través de la vida misma. 
 
Cómo vimos líneas arriba, según Ch. S. Peirce la mente siempre emplea signos, no 
existe algo así como una intuición directa, inmediata, de una idea. La conciencia es 
conciencia de signo. El conocimiento siempre está mediado por los signos, no hay 
fundamento inconmovible de carácter no lingüístico. Del mismo modo que no hay una 
distinción tajante entre sujeto y objeto. 
 
La tesis de Lacan es: “El inconsciente está estructurado como un lenguaje”. Esta 
afirmación quiere decir que la estructura del inconsciente es la misma del lenguaje y, por lo 
tanto, es misión del psicoanálisis el analizar su objeto en términos de lingüística 
estructural. Cuando Lacan aplica sus esquemas al análisis del desarrollo de la persona, se le 
aparece un sujeto descentrado entre dos niveles: el consciente de la cultura y el 
inconsciente del deseo.  
 
Al igual que hay una cultura general y después están las culturas específicas como la 
rusa, la norteamericana, la inglesa, la hotentote y la incaica. No podemos explicar los 
actos, su experiencia individual en el pasado y su situación inmediata, exclusivamente en 
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función de las propiedades biológicas de los pueblos.  La experiencia anterior de otros 
hombres en forma de cultura interviene en casi todos los acontecimientos. Cada cultura 
específica, mediada por el lenguaje, constituye una especie de plano para todas las 
actividades de la vida.  
 
Al observar las actividades de estas comunidades, identificamos las estructuras 
lingüísticas de los quechua-hablantes, analizamos y comparamos las relaciones 
etnolingüísticas del campo y la ciudad, identificamos y describimos las estructuras 
organizativas, estilos de vida, alimentación, comportamiento religioso y otros; detectamos 
un fenómeno lingüístico conocido como sustrato, en la estructura morfosintáctica del 
español en el que subyace claramente el quechua. 
 
Nos acercamos sistemáticamente a esta situación con un estudio realizado con unos 
colegas de la Universidad Nacional de Cajamarca. En este estudio referido a la 
“confluencia de sustrato quechua y arcaísmo en el español andino: dos casos ilustrativos”, 
nos interesó efectuar un análisis detenido de los condicionamientos causales que han 
actuado en la zona andina para mantener, en ella, los dos rasgos morfosintácticos del 
español local de los que aquí nos ocupamos. 
 
Se trata, concretamente, de los dos fenómenos siguientes: la persistencia de la marca 
negativa preverbal no cuando está presente, a la izquierda de la misma, otro elemento 
portador del mismo valor de negación (nadie, nunca, nada, ningún, etc.) y el empleo de 




No son ellos, desde luego, rasgos del español andino tan notorios y destacados 
como los que analizó en su momento Anthony Lozano (1975). Pero, sin embargo, no 
carecen a nuestro parecer de cierta relevancia en este campo concreto de estudio. No sólo, 
en primer lugar, por tratarse de fenómenos que inciden en un nivel tan destacado de la 
estructura de toda modalidad lingüística como lo es el referido a la morfosintaxis sino 
también por su presencia, variable en su distribución de uso, pero siempre existente, en la 
totalidad territorial de un área diatópica tan extensa como lo es la denominada 
generalmente zona lingüística andina. 
Podemos, no obstante, contar (al menos según los datos que sobre ellos manejamos) con 
hipótesis explicativas a este respecto, en relación con cada uno de los fenómenos aquí 
examinados. 
Dichas hipótesis (divergentes y contrapuestas entre sí, según veremos) se deben a dos 
distinguidos estudiosos del tema: V. Pérez Sáenz (1991) y J.C. Godenzzi (1994, 102) y 
están referidas, respectivamente, a los mecanismos causales determinadores de la 
preservación de la marca negativa no tras nada, nadie, ninguno, nunca, etc., y al uso de 
también no en sustitución de la forma, actualmente general y estándar de tampoco. 
 
Por lo que toca al primero de los fenómenos en cuestión, V. Pérez S. en su trabajo 
mencionado, considera, exclusivamente, como condicionamiento causal único del mismo, 
un factor interno, identificable con la preservación local de una «norma ya superada» 
diacrónicamente de la lengua histórica española.  
 
En lo que afecta al segundo de los rasgos que aquí analizamos (uso de también no 
‘tampoco’), J.C. Godenzzi (1994, 102) lo relaciona causalmente, por el contrario, con un 
condicionamiento determinador, igualmente exclusivo, de índole externa y, más 
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concretamente, con la transferencia al español andino de una estructura sintáctica quechua 
consistente en el empleo, en la misma cláusula, del conectivo pas, portador (en este caso) 
del contenido de ‘también’ , y de la doble marca, circunfijada, de negación mana-chu 
funcionalmente equiparable al elemento negador castellano no. Una construcción 
coordinada de este tipo, visible con claridad en frases como la siguiente, citada por el 
especialista mencionado, nuqa-pas mana-lla-taq qhatu man ri-n-chu, podría haber 
transferido su peculiar ordenación sintáctica al español local produciendo, en 
consecuencia, en éste oraciones de la índole de yo también no voy al mercado (equivalente 
literal del quechua antes mencionado) existentes, en efecto, muy ampliamente, en 
castellano andino (J. Godenzzi, 1994, 102). 
 
En nuestra opinión, las dos hipótesis mencionadas son, por lo que afirman, 
indiscutiblemente ciertas. Pero, al mismo tiempo, son también incompletas y parciales al 
no considerar, cada una de ellas, condicionamientos causales complementarios a los 
apreciados en cada caso. Nos ocuparemos de estos dos puntos por separado. 
 
La correspondencia establecida por J.C. Godenzzi entre la estructura de las cláusulas 
coordinadas de contenido negativo del quechua y la correspondiente del español andino, 
es, sin duda, real. 
 
También es indiscutible de todo punto la hipótesis causal establecida por V. Pérez Sáez 
respecto a la perseveración en el español del área andina de la marca negativa preverbal no 




Creemos, en efecto, que la pervivencia del mismo hasta hoy no puede ser desligada de 
un hecho claramente derivado de la situación multisecular, de contacto del español andino 
con la lengua quechua, el cual ha determinado, en la zona, un notorio reforzamiento de la 
tendencia hispánica, interna, a retener el fenómeno sintáctico en cuestión. 
Aludimos, concretamente, al carácter obligatorio que, en casi la totalidad de las 
modalidades diatópicas de quechua, posee la doble marcación de la negación tanto en las 
cláusulas enunciativas negativas (salvo en las oraciones subordinadas) como en las 
imperativas de esta misma índole. 
 
En el primer caso, el elemento negador sufijado, –chu, que se pospone al constituyente 
negado, va precedido obligatoriamente de la forma gramatical independiente, también 
negadora, mana, provista normalmente de un sufijo validador (R. Cerrón–Palomino, 1994, 
158–159) mientras que en el último, referido a las cláusulas imperativas negativas, 
permanece la segunda de las marcas de negación (el sufijo –chu) mientras que la primera, 
antepuesta obligatoriamente a ella, es ama (R. Cerrón–Palomino, 1994, 161–162).  
Nos parece evidente que la categórica doble marcación del contenido oracional negativo 
existente en quechua bien por medio de mana-chu en las cláusulas enunciativas bien a 
través de ama-chu en las imperativas, ha reforzado la estructura castellana, homóloga, 
existente aún en el español del siglo XVI en las oraciones negativas y formada, del mismo 
modo (como más arriba lo hemos expuesto), por dos elementos negativos sucesivos, nadie, 
ninguno, nada, nunca, etc., a la izquierda y no a la derecha. 
 
Los dos rasgos analizados derivan, de modo básicamente similar, de una misma matriz 
genética de índole bicausal (Y. MaIkiel, 1967 y 1977) conformada, en ambos casos, por un 
proceso, interno, de retención de estructuras morfosintácticas castellanas progresivamente 
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abandonadas en la gran mayoría de las áreas diatópicas del español y por otro, externo, 
caracterizable como un caso de convergencia entre lenguas de contacto (en el contexto que 
































2.3. Definición de términos básicos 
 
Pensamiento 
El pensamiento es la actividad y creación de la mente, dícese de todo aquello que es 
traído a existencia mediante la actividad del intelecto. 
El término pensamiento es comúnmente utilizado como forma genérica que define todos 
los productos que la mente puede generar incluyendo las actividades racionales del 
intelecto o las abstracciones de la imaginación; todo aquello que sea de naturaleza mental 
es considerado pensamiento, bien sean estos abstractos, racionales, creativos, artísticos, 
etc. 
Podemos dar infinidad de respuestas acerca de la definición del pensamiento, algunas de 
ellas, podrían ser: la facultad de pensar, acto de la facultad de la cosa pensada, idea 
principal, manera de opinar de un individuo, etc. Pero, digámoslo psicológicamente que, el 
pensamiento es un proceso interno personal, atribuido a la actividad mental. Secuencia de 
procesos mentales de carácter simbólico, estrechamente relacionados entre sí, que 
comienza con una tarea o problema y llega a una conclusión o solución.  
 
Pensamiento Lógico-científico 
Pensamiento: Fenómeno psíquico racional. Objetivo y externo derivado del pensar para 
la solución de problemas.  
Características del pensamiento lógico-científico:   
El pensar lógico se caracteriza porque opera mediante conceptos.  
El pensar siempre responde a una motivación, que puede estar originada en el ambiente 
natural, social o cultural, o en el sujeto pensante.  
El pensar es una resolución de problemas. La necesidad exige satisfacción.  
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El proceso del pensar lógico siempre sigue una determinada dirección. Esta dirección va 
en busca de una conclusión o de la solución de un problema, no sigue propiamente una 
línea recta sino más bien zigzagueante con avances, paradas, rodeos y hasta retrocesos.  
El proceso de pensar se presenta como una totalidad coherente y organizada, en lo que 
respecta a sus diversos aspectos, elementos y etapas.  
 
Pensamiento mítico 
Esta mentalidad mítica se sustentaba en los MITOS. Estos mitos eran historias que 
habían sido creadas por lo hombres para ejemplificar y enseñar a otros hombres 
contemporáneos de su época para determinar su comportamiento y pensamiento. Estos 
mitos estaban todos sustentados en historias arcaicas, que en su origen se creen reales, pero 
que en verdad no son solo grandes distorsiones de una realidad mínima. Los mitos, pues, 
servían de escuela de pensamiento para esos hombres. Así, los MITOS fomentaban una 
única forma de pensar, la mentalidad mítica. También es una forma de explicación de los 
fenómenos y acontecimientos verdaderos. 
 
Pensamiento andino 
Podemos definirla como un orden dinámico, un proceso de pensamiento que se 
desarrolla en condiciones sociales, históricas, geográficas determinadas y motivado por 
fines de valor. El hombre andino tiene preferencia por lo concreto antes que, por el modelo 
universal y el proyecto, por la variedad antes que por la uniformidad. 
 
Sustrato quechua 
Fenómeno lingüístico de transferencia morfosintáctica y gramatical más importante 





Es la disciplina científica que estudia tanto la variación de la lengua en relación con la 
cultura (enfoque común con la antropología lingüística) como los aspectos de los usos 
lingüísticos relacionados con la identidad étnica.  
El uso pragmáticamente adecuado de toda lengua natural comporta no sólo un 
conocimiento gramatical intuitivo y en gran parte inconsciente sino una cantidad 
apreciable de conocimientos extralingüísticos. La etnolingüística trabaja principalmente 
con el léxico y las categorías semánticas y forma de estructurar el conocimiento del mundo 
en la lengua. Debe tenerse en cuenta que las formas de gobierno, las instituciones sociales, 
las costumbres y la estructura social van cambiando en las sociedades y eso se refleja en el 
léxico. 
Si la sociolingüística se preocupa de estudiar los rasgos diferenciales dentro de una 















  Hipótesis y variables 
3.1. Hipótesis 
“Las características del pensamiento andino con sustrato quechua subyacen a la 
racionalidad occidental en la provincia de Cajamarca”. 
3.2. Variables 
- Pensamiento andino 
- Sustrato quechua 
- Racionalidad occidental 
 
3.3. Operacionalización de variables 
Nuestro diseño se ciñe a criterios básicos correspondientes a la modalidad de 
investigación no-experimental en el sentido de que no procedimos a manipular 
deliberadamente variables, es decir, no hicimos variar en forma intencional determinadas 
variables independientes para ver su efecto sobre otras variables. Lo que hicimos es 
observar fenómenos tales como se dan en su contexto natural, para después analizarlos, 
interpretarlos y explicarlos. Bien sabemos que con un estudio no experimental no se 
construye ninguna situación, sino que se observan situaciones ya existentes, no provocadas 
intencionalmente en la investigación por quienes hemos de realizarla. 
 
Además, dentro del tipo de diseño no experimental, el nuestro se ubica en la modalidad 
de diseño longitudinal, es decir, muy distinto al llamado transeccional, por cuanto tiene 
como objetivo indagar la presencia o subsistencia de usos léxicos cajamarquinos en los 
pobladores de la provincia de Cajamarca a lo largo de más de cinco años, escogiendo para 
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ello pobladores de las comunidades mencionadas en la población y muestra. Se 
corresponde, por tanto, con los diseños etnográficos y descriptivos. Se sustenta en la 
recopilación de información a través de diferentes instrumentos cualitativos como 
entrevistas, observación participante y registro audiovisual. En otras palabras, hemos 
procedido a delimitar y distinguir entre aquellas expresiones que tienen base sustratística y 
aquellas otras que proceden del español arcaico o que constituyen manifestaciones de falsa 
analogía o lo que, en términos del fonólogo ruso Roman Jackobson, se denomina casos de 
“nivelación analógica”. Aquellas situaciones específicas de sustrato quechua se muestran 
con mayor intensidad en los casos de los pobladores rurales que han tenido al quechua 
como primera o como segunda lengua, diferenciándose en alguna medida de aquellos que 
























4.1. Enfoque de investigación 
En la presente investigación se utilizó el enfoque cualitativo. El enfoque cualitativo 
también se guía por áreas o temas significativos de investigación. Sin embargo, en lugar de 
que la claridad sobre las preguntas de investigación e hipótesis preceda a la recolección y 
el análisis de los datos (como en la mayoría de los estudios cuantitativos), los estudios 
cualitativos pueden desarrollar preguntas e hipótesis antes, durante o después de la 
recolección y el análisis de los datos. Con frecuencia, estas actividades sirven, primero, 
para descubrir cuáles son las preguntas de investigación más importantes; y después, para 
perfeccionarlas y responderlas. La acción indagatoria se mueve de manera dinámica en 
ambos sentidos: entre los hechos y su interpretación, y resulta un proceso más bien 
“circular” en el que la secuencia no siempre es la misma, pues varía con cada estudio. 
 
Para el logro de los propósitos y objetivos de la investigación fue preciso discernir 
desde la epistemología actual que se ocupa también de la historia, la cultura y las 
humanidades bajo el concepto de ‘interpretación’, en el sentido hermenéutico. Ulises 
Moulines respalda este punto de vista cuando afirma: 
“Por mi parte, y aunque sea de forma provisional, me contento con la idea intuitiva 
extraída de ejemplos particulares de actividades de filósofos y científicos, de que además 
de descripciones y prescripciones, hay una cosa que podemos llamar interpretaciones. De 
manera muy tentativa podría ‘definir’ una interpretación de cierto dominio de objetos de 
conocimiento como la ‘incrustación’ en éste dominio de modo consciente y deliberado, de 
un aparato conceptual elaborado previamente que nos permite ‘reconstruir’ ese dominio; 
mejor dicho, ciertos aspectos del mismo. Soy perfectamente consciente de que tal 
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‘definición’ aún deja mucho que desear en cuanto a claridad y precisión; pero por lo menos 
creo que es suficiente para mostrar que aquí no nos sirve la semántica usual de las 
descripciones y prescripciones. Y por supuesto la presente concepción de una 
interpretación no pretende ser original. (…) Para los propósitos subsiguientes basta con 
que aceptemos esa noción intuitiva de interpretación y la idea de que una teoría es 
precisamente el resultado de una tal incrustación de un aparato conceptual sobre un 
dominio (…). Ahora bien, las interpretaciones sobre la realidad son fenómenos reales (son 
actividades humanas que van dentro de ciertas formas socioculturales). Por tanto, su 
estudio, que llamamos filosofía de la ciencia, forma parte (una parte muy importante del 
fenómeno “ciencia” para nuestra sociedad) de las llamadas “ciencias de la cultura” o, como 
también se las llama, “humanidades” (…) en la medida en que se crea conveniente aceptar 
la división entre las tres grandes áreas disciplinarias: “Humanidades”, “Ciencias”, 
“Tecnología”, están claras que debemos adscribir la filosofía de la ciencia a las 
“humanidades”, puesto que estudia productos culturales (humanos). Este punto me parece 
tan obvio que casi nunca se hace, y por experiencia sé que algunos de mis colegas 
reaccionan con cierto asombro y hasta repudio cuando se les dice que el lugar propio de la 
filosofía de la ciencia está más emparentado con disciplinas como la historia del arte, la 
crítica literaria y la antropología cultural que, con la física, la biología y la psicología, 
pongamos por caso”. (Moulines, U. 1982). 
 
4.2. Tipo de investigación 
 
El propósito no es producir conocimientos, sino que a partir de la teoría existente sobre 
el tema procurar dar una explicación y posible solución al problema desarrollado en este 




4.3. Diseño de investigación 
 
Para el presente estudio elegimos los diseños longitudinales que nos sirvieron para 
efectuar observaciones en dos o más momentos o puntos en el tiempo; alternando con los 
diseños de tendencia, de análisis evolutivo de grupo y el panel. Porque estudiamos una 
población, analizamos una subpoblación o grupo específico y volvimos sobre los mismos 
casos o participantes con reiteración. 
 
La investigación no experimental es la que se realiza sin manipular deliberadamente las 
variables independientes; se basa en categorías, conceptos, variables, sucesos, fenómenos o 
contextos que ya ocurrieron o se dieron sin la intervención directa del investigador. 
La investigación no experimental también se conoce como investigación ex post-facto (los 
hechos y variables ya ocurrieron), y observa variables y relaciones entre éstas en su 









(Hernández Sampieri, R., Fernández Collado, C.  y Baptista Lucio, P. 2014). 
 
Por tratarse de una modalidad típicamente cualitativa -no experimental- en la cual se 
analizaron temas culturales y las categorías fueron inducidas durante el trabajo de 











investigación fue una colectividad. Una comunidad en la que sus miembros comparten 
una cultura determinada (formas de vida, creencias comunes, posiciones ideológicas, 
ritos, valores, símbolos, prácticas e ideas; tanto implícitas o subyacentes como 
explícitas o manifiestas). Asimismo, en este diseño se consideraron casos típicos de la 
cultura y excepciones, contradicciones y sinergias.  
Los diseños etnográficos pretenden explorar, examinar y entender sistemas sociales 
(grupos, comunidades, culturas y sociedades) (Creswell, 2013b, Murchison, 2010 y 
Whitehead, 2005), así como producir interpretaciones profundas y significados culturales 
(LeCompte y Schensul, 2013 y Van Maanen, 2011), desde la perspectiva o punto de vista 
de los participantes o nativos. McLeod y Thomson (2009) y Patton (2002) señalan que 
tales diseños buscan describir, interpretar y analizar ideas, creencias, significados, 
conocimientos y prácticas presentes en tales sistemas. Incluso pueden ser muy amplios y 
abarcar la historia, geografía y los subsistemas socioeconómico, educativo, político y 
cultural (rituales, símbolos, funciones sociales, parentesco, migraciones, redes y un sinfín 
de elementos). (Hernández Sampieri, R., Fernández Collado, C.  y Baptista Lucio, P. 
2014). 
Proyectando deconstruir manifestaciones etnolingüísticas autóctonas en las 
comunidades de clara condición sustratística, se puede afirmar que la esencia de lo andino 
permanece aún, a pesar del tiempo transcurrido, asentado en las zonas rurales como 
manifestaciones espontáneas de comportamiento individual y colectivo. Para revelar estos 
aspectos etnolingüísticos recurrimos al diseño etnográfico clásico con el soporte del 




4.4. Población y muestra 
La población estuvo constituida por los pobladores del valle de Cajamarca y la muestra 
por cincuenta (50) informantes, todos ellos quechua-hablantes (adultos: mujeres y 
varones. Niñas y niños), de los lugares aledaños distribuidos proporcionalmente de la 
siguiente manera: 
 Porcón    : Diez (10) 
 Chamis   : Cinco (5) 
 Chetilla   : Cinco (5) 
 Cumbemayo  : Tres (3) 
 Pariamarca  : Cinco (5) 
 La Paccha  : Cinco (5) 
 Agocucho  : Cinco (5) 
 La Pampa de Cajamarca : Dos (2) 
 Llacanora   : Cinco (5) 
 Otuzco   : Cinco (5) 
La muestra en esta investigación nos sirvió para discriminar y entender dos aspectos 
metodológicos acerca de la toma de muestras. Muestras teóricas o conceptuales: cuando el 
investigador necesita entender un concepto o teoría, puede muestrear casos que le sirvan 
para este fin. Es decir, se eligen las unidades porque poseen uno o varios atributos que 
contribuyen a formular la teoría (Draucker, Martsolf, Ross y Rusk, 2007). Muestras 
confirmativas: la finalidad de las muestras confirmativas es sumar nuevos casos cuando en 
los ya analizados se suscita alguna controversia o surge información que apunta en 
diferentes direcciones. Puede ocurrir que al analizar los primeros casos surjan hipótesis de 
trabajo y otros casos posteriores las contradigan o “no se encuentren tendencias claras”. 
Entonces, seleccionamos más casos similares a aquellos donde emergieron las hipótesis y 
también casos donde se contradijeron, hasta comprender lo que verdaderamente sucede. 
(Hernández Sampieri, R., Fernández Collado, C.  y Baptista Lucio, P. 2014). 
 
4.5. Técnicas e instrumentos de recolección de información 
Las pesquisas se basaron en técnicas de recolección de información no estandarizados ni 
predeterminados completamente. Tal recolección consistió en obtener las perspectivas y 
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puntos de vista de los participantes con entrevistas (registrar sus emociones, prioridades, 
experiencias, significados y otros aspectos más bien subjetivos).  
Los instrumentos que se utilizaron en el registro y recolección de información fueron 
los siguientes: 
- Equipos de registro audiovisual, cámaras de video y fotografía; grabadora. 
- Traducción e interpretación de idiomas quechua y eventualmente el culle.          
- Observación participativa. 
- Trabajo de campo: entrevistas y testimonios no estructurados.  
-  Registros audiovisuales. 
 
4.6. Tratamiento de datos no estadístico 
 El método cualitativo extrae significado de los datos y no necesita reducirlos a 
números ni debe analizarlos estadísticamente (aunque el conteo puede utilizarse en el 
análisis). Por lo que, el tratamiento de los datos fue básicamente de análisis e interpretación 
por las características del estudio.  
Comprendemos a los participantes que fueron estudiados y desarrollamos una empatía 
hacia ellos; no sólo registramos hechos “objetivos”. 
Mantuvimos una doble perspectiva: analizamos los aspectos explícitos, conscientes y 
manifiestos, así como aquellos implícitos, inconscientes y subyacentes. En este sentido, la 
realidad subjetiva en sí misma fue objeto de estudio. 
Observamos los procesos sin irrumpir, alterar ni imponer un punto de vista externo, sino 
tal como los perciben los actores del sistema social. 
Las técnicas triangulares de investigación en las ciencias humanas y sociales intentan 
señalar o explicar más concretamente la riqueza y complejidad del comportamiento 
humano con el fin de estudiarlo desde diferentes perspectivas, utilizando tanto los datos 
cualitativos como los cuantitativos. Siendo capaces de manejar paradojas, incertidumbres, 
dilemas éticos y ambigüedades.  
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Para Denzin (1979:281), la triangulación se puede definir como la combinación de 
metodologías en el estudio de un mismo fenómeno. Tipos de triangulación: 1. 
Triangulación del tiempo. La triangulación temporal, recoge información contrastada de 
los diferentes momentos, utilizando el antes, el durante y el después. 2. Triangulación de 
espacio. 3. Niveles combinados de triangulación. 4. Teórica 5. De investigador: Cuando 
existen varios investigadores para realizar una misma investigación. Por consiguiente, el 
nivel de objetividad logrado será muy superior al que alcanzaría un investigador aislado.6. 
Metodología: Utiliza el mismo método en diferentes ocasiones o bien diferentes métodos 
sobre un mismo objeto de estudio. La triangulación metodológica se realiza dentro de una 
colección de instrumentos o entre métodos.  
4.7. Procedimiento 
Al iniciar la observación participante como parte del proceso de investigación fuera del 
contexto académico se procedió a la identificación de “porteros”, a los que hallamos en la 
Academia Regional del Idioma Quechua de Cajamarca-Cañaris ARIQC como miembros. 
El profesor Dolores Ayay Chilón, natural de Porcón, los hermanos Carlos y Segundo 
Malimba del distrito de Chetilla y el Profesor Luis Cerna Cabrera, profesor de lenguaje y 
literatura en la Universidad Nacional de Cajamarca. Fueron ellos los que me permitieron 
conocer directamente y sin trabas a los informantes. Logrado este primer contacto, la 
ARIQC, organizaba y organiza actualmente actividades relacionadas con sus costumbres 
ancestrales como el “pago a la tierra”, visitas a las diferentes filiales de la academia y 
actividades culturales en la sede de la academia en la ciudad de Cajamarca, como: 
conferencias, cursos del idioma quechua, festivales de música y danzas y otros. A los que 
acudí permanentemente con fines informativos. También resultaron de interés las 
interacciones entre individuos, grupos y colectividades. En estas actividades hicimos 
preguntas abiertas, recabamos datos expresados a través del lenguaje escrito, verbal, no 
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verbal y audiovisual. Los que analicé y describí en temas que vinculan y reconocen sus 
tendencias personales y colectivas. Debido a ello, mi preocupación directa se concentró en 
las vivencias de los participantes tal como son sentidas y experimentadas. (Sherman y 





























5.1. Validez y confiabilidad de los instrumentos 
 
Para lograr validez y confiabilidad se recomienda la triangulación de métodos y la 
saturación (A. Reguera, 2008: 95). En el presente trabajo optamos por el primero. La 
triangulación como la reunión de la variedad de datos y métodos para referirlos al mismo 
problema. La validez está referida a los resultados (Pérez Serrano, G. 1998: 79). 
 
La triangulación en ciencia consiste en una combinación de técnicas de investigación o 
bien en la contrastación teórica; otra forma de triangular es comparar los resultados 
obtenidos a partir de la participación de los distintos informantes. 
 
Dentro de los estudios cualitativos no existe validez estadística por tal motivo se hace 
uso de una metodología en la que a través de la triangulación lo que se busca es obtener 
resultados fiables. En la investigación cualitativa la fiabilidad hace referencia a la 
posibilidad de replicar los estudios (replicabilidad) y puede combinar distintos métodos. 
Los tipos son “quijotesca” (los resultados son independientes de las circunstancias), 
“diacrónica” (los datos son recolectados en distintos periodos de aplicación y los resultados 
resultan homologables) y “sincrónica” (existe semejanza en la observación, en un mismo 
periodo u objeto de estudio). En suma, la fiabilidad está referida al proceso de 
investigación. 
  
La fiabilidad externa se da cuando un investigador independiente llega a iguales 
resultados. No es perfecta. Para lograr la fiabilidad interna se pretende coincidir con la 
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descripción de los hechos. La validez es, en suma, la medida en que las conclusiones 
representan efectivamente la realidad empírica, la exactitud de los conocimientos. Es la 
estimación de si los constructos diseñados por los investigadores representan o miden 
categorías reales de la experiencia humana. La validez está referida a los resultados (Pérez 
Serrano, G.,1998). 
  
Se consigue revisando el proceso o repitiendo de nuevo el estudio para comprobar si los 
resultados se mantienen. Consiste en validar los resultados e informes de la investigación, 
básicamente mediante contraste de los puntos o resultados obtenidos por el investigador 
con los otros compañeros, informadores, observadores, así como las personas implicadas. 
 
La validez interna: Se refiere a la medida en que las observaciones y mediciones 
científicas son representaciones auténticas de alguna realidad. En un estudio de carácter 
cualitativo puede decirse que existe validez cuando cuida el proceso metodológico de 
modo que la investigación se haga creíble. Se consideran los siguientes aspectos que hay 
que tener en cuenta en todo el proceso de la investigación:  
- Estar siempre atentos a las amenazas de falta de validez. 
- Ser claros con respecto al análisis. 
- Llamar a las cosas por su nombre. 
- Saber bien que es lo que se busca.  
Triangulación. 
- Ser flexibles con el uso de fuentes de información. 






5.2. Presentación y análisis de resultados 
 
Como resultado de las indagaciones realizadas en el contexto etnolingüístico rural y 
urbano encontramos el sustrato quechua en el español cajamarquino. Fenómeno lingüístico 
que nos permite interpretar los vínculos con la forma propia del pensamiento del hombre 
andino.  
SUSTRATO. – por analogía con las capas geológicas, recibe esta denominación toda 
lengua que, por efecto de una invasión de cualquier tipo, ha sido reemplazada, sustituida, 
“invadida”, sumergida por otra. A esta clase de lengua se la conoce también como “lengua 
sustrato”.  Este y otros significados de términos se deben al Diccionario lingüístico. 
(Dubois, J., 1993) 
EFECTOS DEL SUSTRATO. – Son las manifestaciones que ha dejado el sustrato en la 
lengua vigente o lengua invasora. Se advierte que la lengua sustrato no desaparece del todo 
pues deja teñida a la lengua invasora con diversos rasgos: léxicos, morfológicos, 
sintácticos, semánticos, fonéticos, e incluso suprasegmentales. 
En el breve esquema que sigue podremos advertir algunos efectos del sustrato que se 
dan en el castellano cajamarquino: 
• FONÉTICA: “R” y “RR”, africadas y no vibrantes 
• LÉXICO:   Shangulay (tarántula) 
  Shingo (gallinazo) 
  Quipe (bulto) 
• SEMÁNTICA: Marcar (por “alzar”) 
   Venir (“por ir”) 
• MORFOLOGÍA: Diminutivos: en “asho” (pocasho)  
  (En vez de “ito”, “ecito”, etc.) 
93 
 
HIPOCORÍSTICOS. – Deformaciones afectivas o cariñosas de los nombres de pila. En 
el español general hay hipocorísticos muy comunes: “pepe” (José), “Paco” (Francisco), 
“Meche” (Mercedes), “Pancha” (Francisca). Otros hipocorísticos hay cuyo uso se restringe 
a ciertos países; en Santo Domingo (República Dominicana) un hipocorístico comúnmente 
usado es “Mingo” (por Domingo). 
 Hipocorísticos: “Jeshu” (por “Jesús”) 
  “Shego” (por “Segundo”) 
En Hispanoamérica han gravitado decididamente en las respectivas modalidades del 
español local algunos sustratos nativos; así en Paraguay, el guaraní; en México, el náhuatl 
o azteca; en Chile, el araucano o mapuche.  
 
LÉXICO. – Numerosos son los vocablos de origen quechua vigentes en el habla 
cajamarquina. Sustantivos, adjetivos, verbos y, significativamente, interjecciones de ese 
origen y cuyo uso implica la exclusión de las correspondientes formas castellanas. He aquí 
una muestra breve: 
SUSTANTIVOS:  
Canshaluc – Zarigüeya 
Cushpín –  Lombriz 
Guañulingo – Persona alta y notoriamente delgada.  
Huachatullo – Columna vertebral.  
Huacho –  Oveja pequeña.  
Huáyguash – Hurón.  
Ha – Festejo carnavalesco.  
Ishmalungo – Escarabajo.  
Landa – Pelo descuidado y largo.  
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Lucma – Lúcuma.  
Munshio – Ombligo.  
Pachatuco – Lechuza.  
Pishgo – Aplicase unido al vocablo “indio” en la locución indio pishgo”, la misma 
que tiene la equivalencia del español “gorrión”.  
Quilquincho – Armadillo.  
Quipe – Bulto atado sobre la espalda.  
Ruco – Cuy reproductor.  
Shimba – Trenza.  
Shangulay – Tarántula.  
Shingo – Gallinazo.  
Shucaque– Sonrojo provocado por una situación incómoda.  
Shulca – Benjamín, hijo último de una familia.  
Tuco – Búho.  
 
ADJETIVOS  
Ashuturado – En cuclillas.  
Chungo – Avaro.  
Guatudo – Barrigón.  
Lámbac – Desabrido.  
Shilpido – Desmenuzado.  
Shipra – Desnudo, desnuda.  
Shurcado – Aplicase a las cosas juntas, colocadas unas encima de otras. Ej.: Coloca 





Ashalar – Quitar con una herramienta la hierba de una planta.  
Cashcar – Roer, morder.  
Chactar – Golpea la ropa cuando se la lava.  
Huactachar – Llevar a una persona, animal o cosa.  
Marcar – Alzar, cargar, llevar en brazos.  
Pispar – Arrugarse la piel por el frío excesivo. Aplicase también al jebe u otras 
materias similares.  
Pushar – Fermentar. Ej.: La chicha está ya pushando.  
Quilar – Tapar con cualquier cosa un hueco.  
Ruchir – Resbalar. Ej.: En la ruta inundada se ruchó el caballo.  
Shactar — Golpear, tundir.  
Shurcar – Amontonar cosas, ponerlas unas encima de otras.  
Shuturarse – Ponerse en cuclillas.  
Siprar – Despellejar, desplumar, descascarar.  
Tirapar – Quitar a mano la hierba de una planta.  
 
INTERJECCIONES  
¡Acacáu! – ¡Qué pena!, ¡Qué lástima!  
¡Achachay! – ¡Qué calor!, ¡Cómo quema! Existe la variante “achacháu.”  
¡Achichín!  ¡Qué miedo!, ¡Qué susto!  
¡Alaláy! – ¡Qué frío! Usase también “alaláu”.  
¡Añañay o añañáu! – ¡Qué rico!, ¡Qué sabroso!, ¡Qué agradable!  
¡Añañáu! – ¡Qué rico! Se escucha también “añañay”. 




El mayor problema se presenta con las manifestaciones de carácter morfosintáctico y es 
precisamente por esta razón que hemos de centrar exclusivamente en ellas nuestro interés.  
 
MORFOLOGÍA  
Encontrarnos en el habla cajamarquina algunos sufijos que proceden del quechua local. 
Así, el uso del sufijo de diminutivo “–asho”, en diversos sectores de la población rural 
supone el relativo desuso del correspondiente morfema castizo “–ito”, siendo habitual 
escuchar, incluso en los sectores urbanos, “chicasho” por “chiquito”. “perrasho” por 
“perrito”, “librasho por “librito”,  “cholasho” por “cholito”, etc. Es de destacar la presencia 
del vocablo “cajacho”, pintoresco gentilicio con que, sobre todo a nivel coloquial y festivo 
se autodesignan los oriundos de la zona. Evidente resulta también la impronta del quechua 
en los hipocorísticos, de los cuales transcribimos aquí algunos ejemplos:  
Ashco – Asunción (al varón).  
Conche – Consuelo.  
Chano – Luciano.  
Shana – Roxana.  
Chío – Rocío.  
Juancho – Juan.  
Shanti – Santiago.  
Sheba – Sebastián.  
Shego – Segundo  
Shesha – César  
Sheshe – César  





Juzgamos pertinente indicar, para una más cabal comprensión de este aspecto, que, 
dentro de las modalidades expresivas incorrectas o “vicios de dicción”, como también se 
las designa o reciben el nombre de ‘solecismos’, aquellos USOS que alteran la sintaxis 
normal de un idioma, debiendo aclarar que se entiende por sintaxis aquella parte de la 
Gramática que, según el lingüista Fernando Lázaro Carreter. “estudia las relaciones que las 
palabras contraen en la frase”.  
 
Los desvíos de la norma, tan frecuentes en el habla oral y escrita del poblador 
cajamarquino, sin distinción de estratos socioculturales o económicos como lo demuestra 
el serio análisis realizado con la invalorable colaboración del colega Alfredo Jimeno Mora 
debiera conducirnos a la más seria reflexión. Nos ocupamos seguidamente de algunos de 
los más preocupantes casos de solecismos.  
 
LOISMO  
Ciertamente, de los innúmeros solecismos que empañan y deslucen el habla 
cajamarquina y sobre cuya vigorosa persistencia habría que culpar a la mala orientación 
del curso de Castellano en las diversas escuelas y colegios, es indudablemente el “loísmo”, 
por atentar contra la concordancia de género, el que más vivamente desconcierta y 
sorprende al hablante del español estándar. Usos tan frecuentes en el habla cajamarquina, 
como “A Rosa lo golpearon”, “Pedro no lo quiere a ella” o “Ciérralo la puerta”, no se 
deben sino al hecho de que en el idioma quechua el pronombre objeto directo de tercera 
persona, “payta” – equivalente a las formas castellanas “lo”, “la”, “a él”, “a ella”, es 
invariable respecto al género gramatical. La forma plural del mismo vocablo, paytakuna, 
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corresponde a las castellanas: “los”, “las”, “a ellos”, “a ellas”. De lo cual resulta que si, en 
español para expresarse mutuamente su amor Pedro y María han de recurrir 
necesariamente a formas distintas del referido pronombre objeto directo, no sería por cierto 
ésta la situación en el caso de expresarse ambos en quechua. También se debe a la ausencia 
de género, en el quechua el género es contextual y general, o atributiva, no está designada 
por los pronombres y/ o artículos. Está, asimismo, el asunto del número, en quechua se 
forma añadiendo sufijos como kuna, y no como en español que le añade la s o acompañada 
de alguna vocal más la s.  
 
 ESPAÑOL   QUECHUA  
HABLA PEDRO: YO LA AMO  NOGAMI PAYTA KUYANI  
HABLA MARIA: YO LO AMO  NOGAMI PAYTA KUYANI  
 
NO TODAVIA+VERBO – Otro uso sintáctico cajamarquino que revela la 
impronta del sustrato. Así, la frase cajamarquina: “Luis no todavía viene”, calcada del 
quechua “Luis manaraj shamunchu”, equivale a las siguientes del español modélico:  
a) Todavía no viene Luis  
b) Luis no viene todavía  
e) Luis todavía no viene  
d) Todavía Luis no viene  
“¿NO VES? POR “¿NO VE?”. – Carente la lengua quechua de la distinción de 
tratamiento que posee el español en cuanto, según la jerarquía de la persona con la que 
hablamos, o de conformidad con el grado de confianza existente con ella, procederemos en 
el diálogo a tratarla de usted o de tú, nos resulta sumamente evidente la influencia del 
sustrato en expresiones cajamarquinas del tipo de las siguientes:  
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a) Debe usted regresar mañana, ¿no ves que es ya muy tarde?  
b) No podré arreglar su televisor esta tarde, señora Teresa, ¿no ves que tengo 
mucho trabajo atrasado?  
e) Creo que sí podré hacerle la rebaja que me solicita, ¿no ves que es usted un buen 
cliente?  
 
En los anteriores enunciados, extraños al oído del hablante del español estándar, para 
quien resulta evidente al tratamiento incompatible y simultáneo de usted y de tú aplicado al 
mismo interlocutor, la forma exigida por la normativa “¿no ve…? es prácticamente 
desconocida en el medio cajamarquino, incluso por los profesionales en la enseñanza del 
lenguaje, hasta el punto de constituir la locución “¿no ves...?, una formula única e 
invariable dentro del español cajamarquino.  
 
“YA VENGO” POR “YA VOY”. –  Constituye también un efecto de sustrato la 
confusión de usos entre los verbos ir y venir en cuanto que, si, por ejemplo, una persona 
solicita en Cajamarca la presencia de otra mediante la fórmula verbal imperativa “¡Ven!”, a 
este llamado suele contestar el interlocutor cajamarquino: “¡Ya vengo!”. Acomodándose 
también en tal respuesta a los USOS de la lengua vernácula.  
 
ESPAÑOL ESTANDAR  ESPAÑOL CAJAMARQUINO  QUECHUA  
– ¡VEN!        – ¡VEN!          –SHAMUY!  
– ¡YA VOY!     – ¡YA VENGO!                      –SHAMUNIMI!  
 
Quizás no sería ocioso señalar que en otros contextos y situaciones utilizan también los 
oriundos de Cajamarca el verbo venir como sinónimo de ir, tal como ocurre en la oración 
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que presentamos a guisa de ejemplo: “Aunque desde este fundo, como bien sabes, tu casa 
se encuentra bastante lejos, te prometo que mañana a primera hora vendré allí a visitarte”.  
 
OTRAS MANIFESTACIONES   
En relación con los otros usos cajamarquinos que constituyen efectos de sustrato, 
consideramos pertinente limitarnos a una somera ejemplificación, consignando 
primeramente la forma estándar peruana o hispanoamericana (no siempre coincidente con 
la peninsular), luego la versión en el quechua de la zona y, por último, la expresión en el 
español de Cajamarca; de tal modo que podamos así advertir, mediante un simple cotejo 
fácilmente analizable, cómo el uso local no viene a ser sino un calco sintáctico del 
quechua. En cuanto al verbo marcar, en la particular acepción que en el medio local 
adopta, constituye más bien un contagio de orden semántico.  
 
1) ESPAÑOL ESTÁNDAR:   MURIERON MIS DOS AMIGOS.  
ESPAÑOL CAJAMARQUINO:  MIS DOS AMIGOS MURIÓ.  
QUECHUA CAJAMARQUINO: ISHKAY YANASAYKUNAM WAÑURAN.  
 
2) ESPAÑOL ESTÁNDAR:   ESE SOMBRERO ES TUYO.  
    ESPAÑOL CAJAMARQUINO: ESE SOMBRERO ES DE TI.  
    QUECHUA CAJAMARQUINO: CHAY SUMBRUM QAMBA.  
 
3) ESPAÑOL ESTÁNDAR:   JUAN NO ESTÁ EN SU CASA.  
    ESPAÑOL CAJAMARQUINO: JUAN NO HAY EN SU CASA.  




4) ESPAÑOL ESTÁNDAR:   ¿CÓMO SE LLAMA TU TIA?  
    ESPAÑOL CAJAMAQUINO: ¿QUÉ SE LLAMA TU TÍA? 
    QUECHUA CAJAMARQUINO: ¿IMATAQ SHUTIN TIYAYKI?  
 
5) ESPAÑOL ESTÁNDAR:   MARÍA ALZABA A SU HIJITA.  
    ESPAÑOL CAJAMARQUINQ: MARÍA MARCABA A SU HIJITA.  
    QUECHUA CAJAMARQUINO: MARYAM WAWANDA MARQARAN.  
 
6) ESPAÑOL ESTÁNDAR:   MARÍA ME HA PEDIDO QUE BAILE.  
    ESPAÑOL CAJAMARQUINO: MARÍA ME HA PEDIDO PARA QUE BAILE.  
   QUECHUA CAJAMARQUINO: MARYAM DANSANAYPA  
MUÑAWASHQA.  
 
7) ESPAÑOL ESTÁNDAR:   PEDRO QUIERE QUE (YO) CANTE.  
    ESPAÑOL CAJAMARQUINO: PEDRO QUIERE PARA QUE (YO) CANTE.  
    QUECHUA CAJAMARQUINO: PIDRUQAM MUNAN TAKINAYPAQ.  
 
8) ESPAÑOL ESTÁNDAR:    CARMÉN ES HIJA DE MANUELA  
    ESPAÑOL CAJAMARQUINO:  CARMEN ES SU HIJA DE MANUELA 
    QUECHUA CAJAMARQUINO: KARMINMI MANWILAPA WAWAN  
 
9) ESPAÑOL ESTÁNDAR: JOSÉ ME MALOGRÓ MI MÁQUINA  
ESPAÑOL CAJAMARQUINO: JOSÉ ME ACABÓ DE MALOGRAR MI 
MÁQUINA 




10) ESPAÑOL ESTÁNDAR: PUEDES QUEDARTE EN CASA. COMO QUE   
      DESCANSAS  
      ESPAÑOL CAJAMARQUINO: PUEDES QUEDARTE EN CASA. COMO  
      DESCANSAR. 
      QUECHUA CAJAMARQUINO: KIDAYRI WASIPI SAMANAYKISHINA. 
 
11) ESPAÑOL ESTÁNDAR: VINE PARA LUCHAR POR USTEDES 
       ESPAÑOL CAJAMARQUINO: VINE PARA TENER QUE LUCHAR POR  
       USTEDES 
       QUECHUA CAJAMARQUINO: SHAMURANI QAMKUNAPAQ  
       WASHANAYPAQ 
 
RASGO SUPRASEGMENTAL 
Se considera “rasgo suprasegmental”, dentro de las corrientes lingüísticas europeas de 
signo saussureano, a aquella característica que no puede captarse a nivel de un segmento, 
sino más bien de manera global, como por ejemplo la peculiar melodía con que en ciertos 
ámbitos regionales se pronuncian las frases. De igual modo constituye un rasgo 
suprasegmental el acento prosódico o mayor fuerza de voz con que se hiere la silaba de una 
palabra.  
En cambio, en los ejemplos que se mencionan a continuación, es notorio que los errores 
observados afectan a segmentos únicamente:   
 Abre la puesta.  
 Nadies vino.  
 Me aplancharon mal mi blusa.  
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 ¿Está ya mejor tu aguelita? 
 
En el caso de la melodía de la frase no existe un modo cabal de representarla, salvo que 
se recurriese a la notación musical. Asimismo, si alguien por error convierte en esdrújula 
una palabra grave, sólo puede ponerse de manifiesto dicho yerro si se escribe la palabra 
completa. Si alguien pronuncia “mósquitos” en vez de “mosquitos” no podrá decirse que 
erró solamente al pronunciar la sílaba “mos”, pues, por afectar a la palabra completa, el 
yerro ha sido de carácter “suprasegmental” y no segmental.  
 
Finalmente, como dato curioso e ilustrativo, es preciso señalar que este castizo término, 
en calidad de préstamo del español, figura en diversos contextos del quechua de la zona. 
Nos bastará, para el presente caso, con citar un solo ejemplo:  
Buelta m ri shamu yka ni 
(Literalmente: otra vez pues estoy viniendo) pp. 16 y 17     
 
A continuación, las características gramaticales del proto-quechua cajamarquino en uso. 
En el estudio denominado: Educación bilingüe intercultural en la provincia de Cajamarca, 
estructuramos el marco teórico conceptual correspondiente al desarrollo del proyecto y 
compilamos, asimismo, textos relacionados con la literatura: cuentos, tradiciones, mitos, 
leyendas y trabajos lingüísticos acerca de la morfología y la sintaxis del idioma quechua en 
relación con el castellano. En él se resume pragmáticamente el verdadero sentir de un 





1. El idioma quechua posee dos pronombres de 1ª persona, número plural. Enhorabuena. 
En la lengua española tan solo hay una 1ª persona en número plural. Veamos:  
- Nuqaykunam munami yach’akuyta kichwata. (Exclusivo) 
“Nosotros queremos aprender quechua”.  (Nosotros y no tú o ustedes). 
Es decir, no incluye al o a los que escucha(n). 
- Nuqanchiqmi munami yach’akuyta kichwata. (Inclusivo). 
“Nosotros queremos aprender quechua.” (Nosotros y tú o ustedes también). 
Es decir, sí incluye al o a los que oye(n). 
El español, lamentablemente, no hace esta interesante y puntual distinción muy necesaria, 
por cierto. 
 
2. Distingue palmariamente el quechua entre la 1ª persona, tiempo presente, modo 
indicativo y la 1ª persona del pretérito indefinido del mismo modo de todos los verbos 
regulares y de la mayoría de irregulares. Obsérvese: 
Kananmi nuqaykuna ch’ayamunillapa. 
“Nosotros llegamos ahora”. (Tiempo presente, modo indicativo). Qayna nuqaykuna 
ch’ayamurqanillapa (o ch’ayamurqayllapa). 
“nosotros llegamos ayer’ (Tiempo pretérito indefinido, modo indicativo). 
En el tiempo presente del modo indicativo, 1ª persona, número plural, se emplea el sufijo 
“–nillapa”, mientras que, en el tiempo pretérito indefinido del mismo modo, 1ª persona, 
número plural, se emplea el sufijo “–rqanillapa”. Observe que en español se emplea el 
mismo morfema: “–amos”, tanto para un tiempo como para el otro. 
 
3. Con sendos sufijos de tiempo, el quechua es capaz de distinguir entre la 1ª y 3ª personas 





“Me han dicho que (yo) cante.” 
Nishqallapam takinanpaq. 
“Le han dicho que (él) cante.” 
Tenga cuidado en el uso del verbo en castellano: es exactamente el mismo para la 1ª y 
3ª personas del modo subjuntivo. Sin embargo, el quechua los distingue con suma facilidad 
mediante sendos sufijos de persona. 
 
4. El quechua rompe la anfibología que presenta el uso de la preposición de cuando 
expresa cualidad, por supuesto, sin la presencia del pronombre adjetivo posesivo 
correspondiente. Veamos: 
En español: 
Ese es el perro de Asunción. (Asunción es el dueño del perro). 
Ese es el perro de Asunción. (Asunción posee la cualidad de perro). 
En quechua: 
Chay Ashukupam allqun. 
“Es de Asunción su perro”. (Asunción es el dueño del perro).  
Chay Ashukum suq allqushina. 
“Ese Asunción es como un perro”. (Asunción posee la cualidad de perro). 
 
5. La numeración quechua es absolutamente de naturaleza concreta respecto del español 
que se caracteriza por su inevitable abstracción. Este fenómeno hace más difícil la 
comprensión, especialmente por parte de los niños. Observemos: 
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El contador incaico llamado YUPANA es la mejor evidencia: se dice el número y se 
objetiviza. Así se puede contar ilimitadamente valiéndose de la “computadora quechua”. 
Por ejemplo, para decir once del español, se dice en quechua ch’unka suqniyuq, ‘diez 
dueño de uno’. Lo que también se puede objetivizar en la máquina. Para decir 83, que es 
una mera abstracción en español, se dice pusaq ch’unka kimsayuq, ‘ocho dieces dueños de 
tres’, en quechua. Y así infinitamente. Esta característica de la concreción es coherente con 
la teoría de Piaget: “El aprendizaje del niño parte del sincretismo concreto (conocimiento 
simple), para luego progresivamente avanzar hacia la abstracción (conocimiento 
complejo). 
 
6. El quechua resuelve la expresión anfibológica del posesivo su (de él o ella), su (de ellos 
o ellas), su (de usted) y su (de ustedes) tal como se presenta en el español. Apreciemos en 
los siguientes ejemplos: 
Riqsirqanim taytanta. 
“Conocí a su papá. (De él o ella). 
Riqsirqanim taytanllapata. (De ellos o ellas).  
“Conocí a su papá.” (De ellos o ellas). 
Riqsirqanim taytaykita.  
“Conocí a su papá.” (De usted).  
Riqsirqanim taytaykillapata.  
“Conocí a su papá.” (De ustedes). 
Como se puede apreciar, en el español el su es invariable respecto de cualesquiera de los 




7. Asimismo, en el quechua se rompe la ambigüedad que presentan las formas 
pronominales se —en caso objetivo— y si —en caso terminal— de la 3ª persona, ya del 
singular, ya del plural. En este campo, el quechua experimenta una insuperable riqueza. 
Ñaqchakuykan. (Paymi).  
“Se está peinando.” (Él o ella)  
Ñaqchakuykanllapa.” (Paykunami).  
“Se están peinando.” (Ellos o ellas).  
Munanmi paypaq. 
“Lo quiere para sí.”  
Munanmi paykunapaq.  
“Lo quieren para sí.” 
 
8. En el quechua se distingue eficazmente entre lo que es el hijo o hija respecto del padre y 
lo que es el hijo o hija respeto de la madre. En español no existe tal diferenciación tan 
necesaria como aclaratoria. Veamos: 
Churiymi. (Dice el padre).  
“Es mi hijo(a)” (Dice el padre).  
Wawaymi. (Dice la madre).  
“Es mi hijo (a)” (Dice la madre). 
No puede ocurrir a la inversa. El rol está inexorablemente definido. 
 
9. El quechua tiene sufijos apropiados en los verbos de movimiento para indicar la 
dirección hacia el hablante; mientras que el español carece de tales distinciones.  
Cha’ayamuy. 




“Llega” (Hacia un lugar distinto de donde está el hablante).  
Kutimuy. 
“Vuelve” (Hacia el lugar donde está el hablante. Hacia acá).  
Kutiy. 
“Vuelve” (Hacia un lugar distinto de donde está el hablante). 
 
10. El quechua puede distinguir acertadamente entre lo que es “todos” (incluido el o los 
oyentes) y lo que es “todos” (sin el o los oyentes), y lo que es “todos” (inclusivo, pero una 
cantidad muy grande de personas, una multitud). 
Yunpay o yunpan. 
“Todos” (Excluido(s) el que habla o los que hablan).  
Yunpanchiq. 
“Todos” (Incluido(s) el que habla o los que hablan). 
Yunpanchiqllapa. 
“Todos” (Incluido(s) el que habla o los que hablan, pero una cantidad muy grande de 
gente). 
 
11. Utilísima diferenciación morfológica del verbo “vender”. Hay dos casos de este verbo. 
Veamos: 
Ishkay tantata rantichiway. 
“Véndeme dos panes.” (Equivale a “hazme comprar dos panes’).  
Qam rantikuwarqayki. 




12. En cuanto al acento, el quechua es uniforme. Siempre posee el acento en la penúltima 
sílaba. De allí que es ocioso utilizar tildes o acentos gráficos. Este hecho, en español no se 
da. Es por ello que su ortografía es complicadísima. En quechua, incluso los préstamos 
deben adaptarse a la acentuación de este idioma. Ya se trate del español, como en el caso 
de: Manwili, Jisusa, Rakila o Isabela, por Manuel, Jesús, Raquel o Isabel (palabras agudas 
que se convierten en graves o llanas); también se presentan en palabras como: cantaru, 
puspuru, tilifanu, etc., por cántaro, fósforo, teléfono, etc. (palabras esdrújulas que también 
se convierten en graves o llanas). También tenemos casos provenientes del inglés, como: 
Ilipi, katarpila, pikapa, por jeep, caterpillar, pick up. Obsérvese la paroxitonización de los 
vocablos provenientes de otras lenguas. Añadiremos otras palabras más recientes: control, 
laptop, … 
 
13. Dejando de lado los signos de entonación, que sí ayudan, en parte a la entonación, en 
quechua existen sufijos especiales para presentar las distintas oraciones de acuerdo con la 
intencionalidad del hablante. Veamos: 
Enunciativa afirmativa: Jwanmi qayna shamushqa. (Información de primera fuente). 
   “Juan ha llegado ayer.” 
Enunciativa negativa: Jwanmi qayna mana shamushqachu. 
   “Juan no ha llegado ayer.” 
Interrogativa categórica: Shamushqachu qayna Jwanqa. 
   “Ha llegado ayer Juan.” 
Reportativa:  Jwanshi qayna qayna shamushqa. 
   “Dicen que Juan ha llegado ayer.” 
Conjetural:  Jwanch’ir qayna shamushqa. 





14. El verbo llevar en quechua es muy versátil. Depende del medio que se emplee para 
ejecutar la acción de llevar. Veamos en las siguientes expresiones: 
Apaykan: “Está llevando” (de manera general). 
Pushyaykan: “Lo está llevando como invitado”. 
Aysaykan: “Está llevando a un animal”. 
Marqaykan: Está llevando en los brazos” 
Umrukuykan: “Está llevando en el hombro”. 
Qasqukuykan: “Está llevando en el pecho”. 
Amuykan: “Está llevando en la boca”. 
Urkukuykan: “Está llevando en la frente” 
Sinqakuykan: “Está llevando en la nariz”. 
Umakuykan: “Está llevando en la cabeza”. 
Makikuykan: “Está llevando en las manos”. 
 
15. El quechua de Cajamarca hace la distinción léxica puntual de ciertos vocablos que el 
español no posee. Por ejemplo: 
Tayta:  “padre” (progenitor biológico) 
Yaya:  “Padre” (Creador) 
Pacha:  “Tierra” (planeta) v.g.: anan pacha, mamapacha, urinpacha, etc. 
Allpa:  “Tierra” (suelo) v.g.: yuraq allpa. 
Ch’akra: “Tierra” (espacio de cultivo) v.g.: kay ch’akram akshupaq. 
Llaqta:  “Tierra” (pueblo) v.g.: ¿Maypin llaqtaki? 
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Otro aspecto del proto-quechua cajamarquino es la motivación y el fonosimbolismo 
como característica del signo lingüístico. Muchas veces se ha llegado inclusive a 
improvisar y/o tergiversar la explicación de tal o cual término nativo. Y en no pocas veces 
hasta se pretendió confundir lo que es español con lo estrictamente quechua. El problema 
se patentiza aún más cuando se trata de explicar el léxico referente a nombres de lugares, 
de personas, de animales, de plantas y de aquellos que representan los sonidos de la 
naturaleza y que en esta región son dominantemente de origen quechua. La investigación 
ha consistido en la recolección de un considerable acervo de vocablos quechuas, variedad 
Cajamarca; todos ellos clasificados por campos semánticos, a los efectos de poder analizar, 
explicar su naturaleza motivacional o fonosimbólica y, posteriormente, proponer su 
paulatina incorporación al único Diccionario Quechua Cajamarca-Cañaris compuesto por 
el Dr. Félix Quesada. Se concluye que un elevado número de signos lingüísticos quechuas 
se caracterizan por su evidente fonosimbolismo y motivación.   
 
Fonosimbolismo: 
 F. Lázaro Carreter denomina a este tipo de vocablos voces de creación expresiva o 
palabras fonosimbólicas, definiéndolas como «aquellas creaciones elementales del idioma 
que no imitan un sonido real, pero sí sugieren directamente una idea por el valor 
psicológico de las vocales o consonantes». 
 
Ahora bien, no creemos que este valor pueda establecerse a priori y radique 
intrínsecamente en la esencia del propio significante, sino que es consecuencia directa de 
su coocurrencia contextual o su semejanza con otras voces pertenecientes al sistema. Toda 
onomatopeya es un proceso de asignación de un significado a un significante evocador de 
un sonido, concepto, idea o sensación. Pero esta evocación, lejos de fundarse en una 
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asociación de carácter puramente natural, es un proceso semiótico por el que el sentido del 
signo onomatopéyico y fonosimbólico se crea dentro de un sistema, es decir, en relación 
con otros signos, y en situaciones pragmáticas concretas. Por tanto, no existe una relación 
previa y totalmente natural entre significante y significado, sino que se establece 
convencionalmente mediante mecanismos de carácter semiótico y cultural.  
 
Motivación y creación léxicas 
Para Carlos Coello Vila, la primera motivación para la creación de nuevos términos en 
una lengua está dada por las necesidades de comunicación. Como el léxico es, felizmente, 
un sistema abierto, la incorporación de palabras nuevas se realiza sin mayor violencia para 
el sistema, aunque se produzcan reacondicionamientos en los campos léxicos y semánticos 
donde aquéllas se hacen presentes. 
 
Idéntica razón les asiste a los vocablos quechuas cajamarquinos que han ingresado en el 
español de la región. No es exactamente igual decir: ¡ayayaw!, ¡akakaw!, ¡añañaw!, 
¡atatay!, ¡alalay!, ¡achachaw!, ¡achichin!, ¡kyinsapch’i!, que sus “equivalentes”: ‘¡Qué 
dolor!, ¡Qué pena!, ¡Qué rico!, ¡Qué asco!, ¡Qué frío!, ¡Qué calor!, ¡Qué miedo!, ¡Ojalá! 
Es irrefutable que las expresiones quechuas poseen una mayor carga semántica que las 
españolas; por tanto, aquellas son más propicias que estas para la lengua activa en una 
comunicación pragmática. 
 
Es obvio que con el mismo motivo entraron y siguen entrando en la lengua los 
neologismos que proceden de las ciencias y de la tecnología, los términos referidos a los 
electrodomésticos, el cinematógrafo, los medios de comunicación, los instrumentos, 
herramientas y utensilios, los aparatos electrónicos, la cibernética, etc., que vienen de los 
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países desarrollados envueltos en el ropaje de nuevos xenismos con su fonética y escritura 
extrañas a nuestra lengua. Este acervo debe merecer un trato análogo al de nuestra lengua 
nativa. 
 
Esto significa que las motivaciones hay que buscarlas en razones psico-sociales y 
culturales. Las primeras afincadas en los sentimientos y las emociones, en el pathos de la 
conciencia colectiva, íntimamente ligada a las influencias del sustrato y los ancestros; y las 
segundas, unidas al devenir histórico, político y cultural de los grupos humanos que 
comparten un espacio geográfico. 
 
Se recolectó la primera parte del léxico quechua idóneo (nombres nativos de plantas, 
animales, lugares y de las propias personas –tal es el caso de los apellidos quechuas. En 
este punto se tornó relevante el hecho de que fueran los propios nativo hablantes quienes 
explicaron con detalles asombrosos y convincentes la manera cómo los signos lingüísticos 
guardan una estrecha vinculación entre el significado y el significante. Por ejemplo, en el 
caso del vocablo tuco, proveniente de la voz onomatopéyica de la especie animal, la cual al 
cantar deja escuchar: ¡tu–cu, tu–cu, tu–cu!; o cómo el liclic, ave de las regiones 
altoandinas, emite en su canto: “lic–lic, lic–lic, lic–lic”, etc. 
 
El material preliminar recolectado fue sometido a una observación minuciosa y a los 
análisis pertinentes orientados a la consecución de los objetivos propuestos. 
 
La Investigación se intensificó en la recolección de un considerable y rico acervo de 
topónimos (nombre de lugares), zoónimos (nombres de animales), fitónimos (nombres de 
plantas), antropónimos (nombres y/o apellidos de personas) y algunas onomatopeyas en 
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general (imitación de los sonidos de la naturaleza) de las comunidades de Porcón, Chamis, 
Cushunga, Chetilla y Alto Chetilla. He aquí algunas muestras recogidas in situ: chakchay, 
chaqli, chilin, chultuq, chuqllukuru, chushiq, chuspi, ishpana, ishpay, ishpichay, kashkay, 
kashki, kashqal, killish (kilinchu o killichu), kishki, kukuli, kushay, laqla, lliwín, llushpi, 
luqru, michka, ninakuru, paca–paca, paqchaq, pishpilla, puquq, purush–purush (poroporo) 
pushqay, shaktay, shanshu, shaqsha, shapshu, shunpuy, shuqlla, shuytu, taqshana, 
tiktikuru, tiyana, upyana, ushum, warmisiki, warmiwarmi, waychaw, yanpuwayta, etc. 
Toda esta información y otras más relacionadas siempre con la motivación –y en algunos 
casos inmotivación– del signo lingüístico quechua, han sido obtenidas de nuevas fuentes, 
nuevos informantes; documentos liminares que constan en grabaciones magnetofónicas 
que, algunas de ellas, han sido transcritas de manera cuidadosa en el presente informe final 
del presente proyecto. Vuelve a patentizarse como trascendente el hecho de que sean los 
mismos quechua hablantes quienes nos explican con precisión y objetividad de que un 
elevado porcentaje de vocablos quechuas tengan una razón de ser semántica, etimológica, 
motivadora. Por esta razón, el presente material ha sido sometido a un minucioso y 
pertinente análisis científico-filológico, a los efectos de lograr la consecución de los 
objetivos propuestos. 
 
El desarrollo del trabajo continuó a efectos de la observación pertinente, descripción y 
el análisis de cada una de las realidades etnográficas e idióticas de los informantes 
seleccionados como muestra de la investigación en las comunidades de Chetilla, 
Cochapampa (Chetilla), Porcón, Cochapampa (Porcón), Chamis, Cushunga, La Paccha y 
otros. A los efectos de colegir el grado de motivación y fonosimbolismo del material 
recolectado –el signo lingüístico quechua– se ha realizado la respectiva confrontación de 
este fenómeno lingüístico con el ethos (En su vigesimotercera edición, en el Diccionario de 
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la Real Academia' la palabra "ethos" aparece definida como "Conjunto de rasgos y modos 
de comportamiento que conforman el carácter o la identidad de una persona o una 
comunidad.", y el pathos (Se puede definir como: «todo lo que se siente o experimenta: 
estado del alma, tristeza, pasión, padecimiento».) tanto para aspectos individuales como 
colectivos de la cultura quechua. Finalmente, se han efectuado comparaciones entre los 
signos lingüísticos quechuas y los universales y particulares, patrones y temas y los rasgos 
explícitos e implícitos de las respectivas culturas en estudio. Se han procesado, asimismo, 
los registros auditivos (grabaciones de sonido), visuales (fotografías) y audiovisuales 
(vídeos), instrumentos que, indudablemente, han coadyuvado a la verificación del producto 
final. 
 
Existe un alto porcentaje de elementos vinculantes entre el concepto y la imagen 
acústica de una vasta gama de signos lingüísticos recogidos de fuentes orales seguras. 
 
En la etapa final se llevó a efecto el análisis filológico etimológico mediante el apoyo 
del material bibliográfico pertinente y sucesivas conversaciones con miembros directivos 
de la Academia Regional del Idioma Quechua de Cajamarca, todos ellos nativo hablantes, 
lo que da solidez y rigor científico al producto obtenido.  
 
El contexto socio-cultural 
Otro aspecto complementario, pero no menos importante, es el relacionado con el 
contexto socio-cultural, en donde las relaciones humanas se ponen de manifiesto a través 
de sus diferentes actividades familiares, vecinales y comunales. Veamos a continuación 
como están organizados las comunidades rurales. La aportación de pruebas es significativa 
para sustentar esta racionalidad, las encontramos en las diferentes manifestaciones 
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culturales: de festividades, ceremonias mítico-religiosas, cultos, ritos, sacrificios, ofrendas 
y relaciones humanas, –mediadas por el idioma quechua y el español–; asimismo, estas 
fueron asistidas por las crónicas, las leyendas, los testimonios y la observación participante 




Estas son estructuras sociales que se constituyen por necesidades y objetivos comunes, 
lo integran hombres y mujeres adultos, asimismo, ancianos y niños. Básicamente es un 
instrumento para mediar con la autoridad municipal, regional y nacional. Por lo que tienen 
una junta directiva, que son los portavoces y gestores de iniciativas comunales para 
mantener, planificar y generar instrumentos para mejorar la calidad de vida de sus 
pobladores.  En algunos casos, también están constituidas por el Comité de Regantes que 
se encargan de organizar y gestionar la distribución y mantenimiento de agua de regadío y 
consumo doméstico. Son elegidos mediante asambleas y voto directo (mano alzada), lo 
conforman un Presidente, un secretario, un tesorero y 2 vocales.  
 
Organizaciones sociales espóntaneas: Adicionalmente existe el comité pro fiesta 
patronal, como el de Las Cruces de Mayo en el anexo de Porcón, siendo el día central el 3. 
Muy concurrida por los lugareños y los visitantes. 
 
Otra organización, para  celebrar el “pararaico”, la culminación de la vivienda, las 
actividades las dirige el dueño de la casa en ayllu. Cuando sacan su esposa o esposo les 
ayudan a hacer su casa, les asignan su terreno. O siguen viviendo en uno de los suegros 




El “landaruto” (es el cortapelo, hasta no hace mucho era un rito de iniciación entre los 
niños de una comunidad como lo fue en la época incaica). Con la hechada de agua bendita 
(el bautizo) se da origen al compadrazgo.  
Algunos rituales relacionados con la muerte son: los velorios, entierros, “el cinco”, la lava. 
El botaluto y el cabo de año. 
 
Ritos: Alma En Pena (molesta en la luna verde cuando va llenando). El fenómeno de los 
"condenados" es en el fondo el tema recurrente, resultado de una promesa u ofrecimiento 
incumplido y postergado en la vida terrestre. Por eso los familiares a menudo tienen que 
practicar expiación para que el "condenado" encuentre su tranquilidad. Velar la ropa del 
difunto. Realizar una misa de difuntos. Son las costumbres más difundidas. 
 
Los ritos y costumbres relacionados con la muerte. 
Es el 1 y 2 de noviembre cuando la gente acude a los cementerios al reencuentro con sus 
familiares fallecidos. La visita al lugar de entierro es un motivo de recogimiento, pero 
también de alegría, por el hecho mismo de la visita, como si de un ser vivo se tratara. Se 
llevan ramos de flores, velas y también comida y bebida. En muchos lugares, se come y se 
bebe en el lugar del entierro. Recordando anecdóticamente lo acontecido con el difunto.  
Algunos son más emotivos aún para el reencuentro llevan músicos y cantantes. En el 
cementerio de Cajamarca, hay una cruz de cemento de buen tamaño circundado de una 
buena base en donde la gente que visita el cementerio al no encontrar a sus familiares 






En una comunidad, las diferentes actividades giran alrededor de la chacra, de la 
agricultura y la ganadería. El hombre del campo es el chacarero que organiza el tiempo, 
entendida este de un modo peculiar: (el tiempo relacionado con el clima y la ocupación). 
“Ya es tiempo de sembrar, de deshierbar (despulgado)” son las expresiones en este 
contexto. El tiempo es el guía, el ordenador, planificador de las diferentes actividades. Se 
realiza la siembra para comer. Asegurar la olla. Para buscar lo que nos falta. “buscar la sal, 
azúcar, kerosene”. 
 
La Chacra les da satisfacciones laborales, económicas, ocupacionales. “EL POBRE es 
por haragán, mañoso, chismoso, hablador”. Aprenden a leer y escribir para comunicarse 
con el mundo oficial: con las autoridades, hacer seguimientos de sus proyectos, asistir a los 
centros de salud, y para relacionarse con los mestizos. Algunos salen “en busca de la vida” 
a “la playa”, por productos: arroz, frutas, aguardiente, chancona, etc. 
 
Aspectos geográficos y demográficos 
 
El tiempo. – el tiempo es la forma como se les presenta los acontecimientos y les permite 
vivir. Existe para ellos el tiempo bueno: cuando es bueno para la crianza de animales, 
plantas y la salud personal. El tiempo malo: cuando se presentan las lluvias atrasadas o 
adelantadas, que perturba la cotidianeidad. 
También el mal tiempo trae enfermedades para las plantas. El blanqueado (heladas), la 






En las alturas se siembra en junio con el solsticio. Se prevé que deben salir para las 
“almitas”, para “el niño”, y para los carnavales. Esta variedad es la papa “chaucha”, las 
ocas, los ollucos, la mashua. Se siembra en los cerros de tierra negra, en la jalca. 
Los terrenos son suelos accidentados, quebradas, cerros, laderas, hondonadas. Tierras 
arenosas, nitrosas, polvoso, pesado, húmedo, suelos negros. 
EL MEDIO AMBIENTE es variado; neblinas, lluvias, fríos. 
Lluvia y humedad: actividad de siembras. 




El tiempo enfermizo. Enfermedades: respiratorias, dolores de cabeza. De acuerdo cómo se 
comporta la naturaleza con cambios bruscos de temperatura. La gente suele decir “me ha 
variado el sol”, cuando sufren de fuertes insolaciones. 
 
Tirada de sol, dolor de cabeza, constipado, bronquios, ladeado de barriga, “pachachari”, 
mal de ojo, mala hora, picadura de agua, cólera, resfriada, la pena, chucaque. 
¿Qué hace cuándo enferma o necesita atención para el cuidado de su salud? Comunica a 
familiar, amigos de confianza. 
¿Quiénes se ocupan de restablecerla en caso de enfermedad? Los “curiosos” que conocen 
la enfermedad y su remedio. 
¿Cómo saben que enfermedad padecen, qué es lo que tienen? 
Vivencias, pruebas, curiosidad del que tiene buen ojo, tacto y olfato. 
Los Remedios: reventar la circa, levantar el cuero cabelludo jalando los pelos. 
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Enfermedad La Chirapa: garúas (garuga), sol y por el atardecer. 
El remedio: perón dale agua caliente con hierbas: rumi rumi, lengua de vaca y luego harina 
de trigo. La chirapa le da a los pañales. Los bebés se llenan de salpullidos y otras 
erupciones cutáneas. 
 
Las Limpias Con Cuy: según esté empatado, con cuy negro, colorado o blanco. 
El Ritual (como diagnóstico): cogen el cuy vivo y comienzan a pasarlo por el cuerpo del 
paciente, comienzan por la cabeza y terminan en los pies. El enfermo debe darle tres veces 
un resuello al cuy. Luego, el enfermo y los que participan deben tener PASCA (alumbre). 
El curioso coge el cuy y en forma separada (que no lo vean) comienza a quitarle la piel 
comenzando por la boca (hocico), con sus manos, le va pasando PASCA, revisando parte 
por parte, tratando de observar manchas, dónde está la enfermedad. Abre el cuy para ver 
las vísceras, parte interna: riñón, corazón, intestinos, etc. Si el cuy sigue vivo, el enfermo 
puede sanar, su enfermedad es pasajera. Cuando el cuy muere en plena limpia, la cosa es 
grave. Hacerlo martes o viernes. 
 
Huevo de gallina de corral para el mal de ojo. Un vaso de agua. 
Le pasan el huevo por todo el cuerpo, luego el resuello del niño. Sumergen el contenido del 
huevo sin cáscara en el vaso con agua. Si el niño está mal, la clara se desprende como 
“velitas”, como hilos. 
 
Pachachari: literalmente se podría traducir como que la tierra te ha cogido, interpretado 
significa que la mama pacha te quiere como parte de una ofrenda. Esto ocurre 
generalmente en las “k’ak’as” (peñas, rocas gigantes, cerros,) en los puquios (manantiales, 
ojos de agua), los árboles añosos, porque suele pensarse que la gente acude a estos lugares 
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por alguna necesidad imperiosa, ya sea para descansar, saciar la sed, en busca de sombra, 
son como trampas para los ingenuos, que desconocen el poder de la mama pacha. 
 
El daño: 
Surge de la rivalidad entre cajeros y/o clarineros. Se hacen la cochinada. La contra es para 
contrarrestar la cochinada. 
Cuando se habla del daño, el problema de salud puede tener un origen diferente. Una breve 
interpretación de estos fenómenos culturales se debe a que existe fundamentalmente entre 
los pobladores la noción del mal y del bien. Del bienhechor y del malhechor. Y las pugnas 
y las controversias, las prefieren ventilar al margen de la autoridad, de la justicia o en una 
franca discusión por aclarar los malos entendidos. Prefieren los que ocasionan un daño 
inexplicable, por lo que, ocasionalmente, recurren a usos y costumbres malignas, utilizan 
yerbas, barros, limpias, etc. 
Entonces cuando buscan la causa u origen de la enfermedad manifiestan que puede ser que 
le hayan tirado una limpia, chiriguella, muñeco o cuy. Los encargados de realizar estos 
rituales son conocidos como curiosos, brujos, yerberos, curanderos, etc. 
 
Alimentación 
Los alimentos que consumen diariamente son diversos y varían según la época, las tareas y 
las ocupaciones. 
EN LA ÉPOCA DE COSECHA: se consume lo que produce la tierra, si se trata de papas, 
maíces, ocas, mashuas, ollucos, habas, arvejas, etc.  
EN LAS FIESTAS: consideradas ocasiones especiales la alimentación consiste en 




ALIMENTOS DE ORIGEN VEGETAL: 
• Granos (trigo, arroz) 
• Legumbres (habas, arvejas,  chocho) 
• Verduras  
• Hierbas: ch’ámqua, huacatay, ruda (caldo verde) 
• Frutas (adquiridas en el mercado de la localidad) 
• Tubérculos (papa, oca, mashua) 
 















PREPARACIÓN DE LAS COMIDAS 
• Sancochadas (puchero y aderezadas) 
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• Fritos (cuando se sacrifican cerdos) 




Hablando de una educación formal en un pequeño porcentaje tienen primaria incompleta, 
generalmente no van a la escuela o desertan en el proceso. 
El Conocimiento radica en la transferencia de padres a hijos. De ‘curiosos’ a ‘aficionados’, 
tradición oral, de usos y costumbres. 
 
Aspectos Culturales 
Los mitos perviven al interior de las comunidades: leyendas, ritos, sacrificios, ofrendas, 
etc. 
Los Orcos: Qaqasenga, espinalota, Carambayo, Qonkuna. En la cultura cajamarquina 
reemplaza a los apus, los cerros tutelares.  
La Culishpa: (una gran roca en forma de culebra sin cabeza) la culebra se deslizaba hacia 
el pueblo, cuando un rayo–trueno, le voló la cabeza. Y esto se puede ver desde el cerro 
Hualgayoc. 
Mitos: relacionados con el puquio, con el cerro, con la tierra, con el cuy, con la gallina, con 
el huevo. Sacar el ánima, el encantamiento. 
Leyendas: ‘Amashullca’, ‘Huacariz’ (pueblo de oro). 
Calendario mágico–religioso. 
La Música: cashuas, arawis (tristes) y carnavales. 
Instrumentos: el clarín, la caja, el pinkullo, la flauta  
La Danza: Los chunchos, cashuas. 
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El Idioma: quechua, español, quechuañol. 
 
La Agricultura Y Los Policultivos 
El chocho (tarwi), la quinua va con el maíz. Va con shaiwa. Surcos (melgas)  de 4 –1,  5 –
1. Toda la siembra debe ir casado, maíz con fréjol. El trigo va solo, también algunas 
cebadas o en su defecto con arvejas. Se siembra al voleo. Las habas van mezcladas con 
maíz, chocho, fréjol, quinua. Habas con papa, surcos de papa con surcos de maíz o habas. 
El Deshierbaje. El despiojado, despulgado, (el ashal). 
El Aporque, se realiza hasta dos veces, dependiendo de su crecimiento y su variedad. “La 
curao” es una variedad de papa no domesticada y sus raíces se extienden mucho. El wingo, 




El Sombrero. Los campesinos usan diferentes tipos de sombrero dependiendo de la zona 
donde habitan y trabajan. Los hay de junco con el trenzado menos tupido, se teje más 
suelto para que pueda respirar. Por otro lado el sombrero de palma es más tupido, tal es así 
que pueden tomar agua con el ala del sombrero. Se usa en las zonas más frías, debe 
proteger del viento. 
 
Cosmología  
El Ciclo Lunar. – luna verde de 0–5º día 
  7º día cambio de luna, creciente. 
  Luna llena entre el 13º – 15º día 
  La mengua 7 días más. 
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El viento: de aguacero 
        De verano – sequía. 
 
Las estrellas. 
En las noches: las siete cabrillas (según la época, varía su ubicación) cuando se perciben 
nítidas es premonitorio de buen año. Si junto a las 7 cabrillas aparece el mancero o arado. 
Es mejor. 
Yuracachi: la estrella del amanecer. Es hora de levantarse, prender la candela y preparar la 
comida antes de partir  a la chacra. 
Las Begonias (Tamia huayta) Cuando florece bien, va a ser un año bueno, “llovedor”.  Se 
arriesgan a sembrar  y retener a sus animales porque va a ver pasto. 
 
El Mayo. – El río. 
 
El Agua (Huanchaco). El rito del agua curativa. Los campesinos vienen a los Baños del 
Inca, a bañarse, a curarse. Llevan en sus recipientes para el que no ha venido, para la 
chacra, para los animales en ceremonias simbólicas. Se apersonan desde las 2 de la mañana 
hasta las 10 de la mañana.   
 
El sol. –  el barbecho (cuaresmas), es para que le dé el sol a la tierra. Para que se cargue de 
energía. La tierra se ara y desterrona por período de 15 a 20 días, dependiendo del terreno. 






5.3. Discusión de resultados  
 
1. Las fuentes primigenias que permiten descubrir hasta qué punto llegó el contacto 
entre las lenguas española y quechua son las primeras gramáticas o artes de la 
lengua general de los indios escritas por religiosos, sobre todo Fray Domingo de 
Santo Tomás, autor de Gramática o arte de la lengua general de los indios de los 
Reynos del Perú.  
2. En nuestro país constituyeron un rotundo fracaso las primeras medidas para 
favorecer la castellanización, por lo menos oral, de los indios, siendo solo a partir 
del virrey Francisco de Toledo en 1535, cuando “se ordena y manda” el 
establecimiento de escuelas “donde se alfabetice en castellano”.  
 
3. El lenguaje verbal no es solo el sistema semiótico central en cualquiera de las 
sociedades humanas, sino que permea de diferentes maneras todas las prácticas 
comunicativas o expresivas. 
 
4. Los encomenderos, como grupo directamente implicado en la restructuración 
colonial de las sociedades indígenas, no mostraron ningún entusiasmo por una 
política educativa que exigía su colaboración en el proceso castellanizador. 
 
5. Los hacendados, en su afán de conservar el poder local, al igual que los 
eclesiásticos y encomenderos tendieron a preferir su propia indigenización 
idiomática a la castellanización de los indios.  
 
6. El Inca Garcilaso se inscribe en la tradición científico-literaria culta de su 
momento: el Renacimiento; y ello no implica ningún “conservadurismo” por parte 
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de un escritor nacido en la “periferia” del imperio español y hablante de un 
importante idioma amerindio. 
 
7. En la obra de Guamán Poma de Ayala el mundo colonial aparece como un tejido de 
voces frecuentemente disonantes y en ella la diversidad de discursos documenta, a 
nivel sociolingüístico, la profunda y preocupante transformación que suscitaron los 





























1. La presente investigación nos permite concluir que el pensamiento andino en 
Cajamarca, tiene un orden dinámico, un proceso de pensamiento que se desarrolla 
en condiciones sociales, históricas, geográficas  específicas y determinado por fines 
de valor. El hombre andino tiene preferencia por lo concreto antes que por el 
modelo universal, por la variedad antes que por la uniformidad. 
 
2. Concebimos el pensamiento andino cajamarquino –luego de la interpretación– 
como un estilo epistémico coexistente (mythos y logos) como otra forma de 
comprender o pensar la realidad debido al carácter holístico de su concepción y su 
relación con diversas actividades y formas de vida.  
 
3. Hemos podido constatar en las diversas manifestaciones etnolingüísticas de la 
colectividad cajamarquina, con énfasis en la zona rural, que es posible encontrar  
generosas muestras léxicas del efecto sustratístico del quechua. 
 
4. Podemos afirmar que las prácticas verbales –de los usuarios- constituyen uno de los 
campos de investigación privilegiados para comprender e interpretar el  fenómeno 
etnolingüístico conocido como sustrato, posibilitando la peculiaridad del 
pensamiento andino. 
 
5. También comprobamos, que en el estado actual de las ciencias humanísticas, la 
lingüística aparece como una ciencia capaz de crear conocimientos y modelos útiles 
para la investigación en otros campos y que posibilita hacer interpretación e 




6. Es preciso tener en cuenta la importancia que reviste el lenguaje escrito en lo 
relativo a la superación de deficiencias ortográficas, aunque no puede desdeñarse la 
importancia que, a nivel fonético-fonológico, ejerce el lenguaje verbal, en cuanto 
que permite superar deficiencias prosódicas, siempre que se cuente con personal 
docente debidamente preparado y, además, con comunicadores sociales que, a nivel 
de medios de comunicación como la radio y la televisión, muestren una buena 
dicción y un cabal manejo del lenguaje estándar.  
 
7. En definitiva, no debemos olvidar en modo alguno que el lenguaje no solo 
constituye el sistema semiótico central en las diversas sociedades humanas, sino 
que permea todas las prácticas comunicativas o expresivas. Y, como en el presente 
caso, permite  revelar un pensamiento peculiar relacionado de manera indistinta con 

















1. Para ahondar en futuras investigaciones o simplemente corroborar la evidencia que 
en Cajamarca se produjo desde los primeros años de la presencia europea  un fuerte 
contacto entre las lenguas española y quechua, de lo cual nos dan fe las primeras 
gramáticas o artes de la lengua general de los indios escritas por religiosos, sobre 
todo, el dominico Fray Domingo de Santo Tomás, autor de la Gramática o arte de 
la lengua general de los indios de los Reynos del Perú (1560) y el jesuita Diego 
González Holguín, autor de la Gramática y arte de la lengua general del Perú y del 
Vocabulario de la lengua general de todo el Perú (1608),  lo cual se refleja en la 
actualidad a nivel fonético-fonológico, morfosintáctico y léxico-semántico, hecho 
que podemos afirmar a partir de los resultados de nuestra investigación.    
 
2. Otra recomendación tiene que ver con la adquisición de conocimiento en los 
estudiantes de todos los niveles. En la actualidad en Cajamarca, a raíz de la 
presencia de diversos centros de educación superior universitaria, los habitantes de 
la ciudad han restringido sus contactos con hablantes del español estándar de otras 
ciudades como: Trujillo, Lima o Chiclayo; en la medida en que la juventud 
estudiosa que antes se formaba fuera de la ciudad y retornaba con una sustancial 
mejora  de sus usos idiomáticos y consecuentemente se constituía en un factor 
gravitante en lo relativo a la superación de anomalías idiomáticas, en la actualidad, 
por el contrario, afianza su modalidad idiomática no-estándar, en la medida en que 
los docentes universitarios, en su gran mayoría, por no decir en su totalidad, 
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ENTREVISTA A DON ROSARIO AYAY (COCHAPAMPA) 
– ¿Ima ninmi? 
¿Cómo le dicen? 
– Chushiq. Chushiq. 
– Mana rikanchiqchu, tutaplla purin. 
No lo vemos, en la noche no más anda. 
– ¿Chayshinam nin takiptin? 
Así dice cuando canta. 
– Takiptin: ¡sh sh sh…! –nin. 
Cuando canta: ¡sh sh sh…! –dice. 
– ¿Chushiq? 
Chushiq. 
– Chayta nin, chushiq. 
– ¿Imashina ninchiq paka–paka?¿Imarayku shutin chayshina? 
¿Cómo decimos paca–paca? ¿Por qué se llama así? 
– Chay tutaplla purin, manchachiwananchiq. 
Ese en la noche no más camina, no hace tener miedo. 
– Tutapi takin. 
En la noche canta. 
Tutapi takin. 
En la noche canta. 
Uyanchiq chayshitupi waqpim wilta. 
Lo escuchamos ahicito, allá de nuevo. 
¿Imashina ninmi chay animalitu takiptin? 
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¿Cómo dice ese animalito cuando canta? 
¡Shash… shash… shash! –nin. 
¡Shash… shash… shash! –dice. 
Chay manchachiwanchiq. 
Eso nos hace tener miedo. 
¿Imarayku shutin paka–paka? 
¿Por qué se llama paca–paca? 
 Paka–pakalla purin tutaplla. Punchaw mana, tutaplla. 
Paca–paca no más camina en la noche no más. En el día no. Solo en la noche. 
Punchawpi manam. 
En el día no. 
Manam. Punchaw mana. 
No. En el día no. 
Chayshina takin. 
Así canta. 
Chayshina takin. Pakakushpalla. 
Así canta, escondiéndose. 
¿Kanchu suq animalitu, lliwin? ¿Riqsinkichu? 
¿Hay un animalito llamado lligüin? ¿Lo conoce usted? 
Mananam riqsini. 
No lo conozco. 
Chay animalitu takiptin nin: lliwinta… lliwinta. 
Ese animalito cuando canta dice: ¡lliwin, lliwin! 
Manam. Kinsapch’i kan kaypipis, mana riqsinkichu. 
No. Tal vez hay aquí también. No lo conoce usted. 
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Ima masta animalkunata riqsinkichu kaypim. 
Qué otros animales conoce usted aquí. 
Riqsini ch’uqyaqta, indyupishqu, chay wanchaku kan. Chay ancha animalkuna kan. 
Conozco otras aves, gorrión, hay ese guanchaco. Esos animalitos hay varios.  
¿Ima takin wanchaku? 





Mana. Shukakun: ¡Fiiiuuu…! Ancham shumitaqqa. 
No. Silba: ¡Fiiiuuu…! Muy bonito. 
Chay animalitu, ¿punchawpi, tutapi? 
Ese animalito, ¿en el día, en la noche? 
Punchawpi, madruqadupis. Achikyaykaptinqa. 







Ch’uqyaq. Chaypi shukakun. 





¡Ch’uqyaq, ch’uqyaq! Nin: ¡Sh’aq!, ¡sh’aq! –nin. Chay tyimpu karnaspilla yaka. 
Shukakun. Chaymantaqa chinkan. Manana shukakunchu. Chaypi kan tyimpu. 
¡Aves y más aves! Dicen: ¡Shaq!, ¡shaq! –dicen. Casi por el tiempo de Carnaval 
están. Silban. Después se pierden. Ya no silban. En ese tiempo hay. 
Yunpan wata chinkan. 
Todo el año se pierden. 
Chinkan, chinkan.Kay tyimpupilla shukakun. 
Se pierden, se pierden. En este tiempo no más silban. 
¿Riqsinkichu tukuta? 





Mishushinamiri. Kay kan pluman. 
Es como el gato, pues. Pero este tiene plumas. 
Mishushinam chapawanchiq. 
Como el gato nos mira. 
Chaymi rin tutaplla purin chaypis. Punchaw anaqpina, qaqapina. Chaypinash 
puñuykanna. 
Por eso, ese también camina en la noche. En el día está arriba, en la pena está. Ahí 






¡Ajá! En la noche no más. 
Tapyakuqshina tutapi, rinna, rinna.Tutap. 
En la noche como que nos señala para el mal se va ya, se va ya. En la noche. 
 
Jóvenes, mujeres y hombres chetillanos, en una actividad de fonética quechua 
 
Entrevista a don Miguel (Chilimpampa) 
¿Imarayku shutin ullway? 
¿Por qué se llama ulluay? 
¿Kaypipis kan lik–lik? 
¿Aquí también hay lic–lic? 
Chayshina tapyawanchiq. Rinna. 
Así nos señala para el mal. Y se va.  
Rinna suq rumisitu sawanmi, chaypina takiykan. 
Ya se va a sentarse a otra piedra, ahí ya está cantando. 
¿Piraq wañunqa nin? ¿Piraq wañunqa nin? 
¿Quién será que va a morir –dice? ¿Quién será que va a morir –dice? 
¡Tuku – tuku…! munawaptin chay. 
¡Tuco–tuco…! Cuando nos quiere ese. 
Wakin ¡tuku – tuku…! Chulitata, chay wamrakuna, byiju. 
Otro, ¡Tuco–tuco…! A los niñitos, a los muchachos, a los mayores. 
¿Atinkichu wanchiyta? 
¿Lo puede usted matar? 
Mana, mana atinchiqchu. 
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No, no podemos. 
¿Manam dijanchu? 
No se deja. 
Chaytaqa wanchinqa iskupitawan. 




No se ve. 
Mana, mana. 
No, no. 
Chay das rin bwilashpa. Bwilashpa das rin. 
Ese rápido se va volando. Volando se va rápido. 
Tutapi mana. Mana rikanchiqchu. 
En la noche no. No lo vemos. 
Chayshinam. 
Así es. 
¿Imarayku shutin ullway?  ¿Imashinam? 
Por qué se llama ulluay? ¿Cómo es?  
Ullway parisi quyi. 
El ulluay se parece al cuy.  
Tarinchiq jalka may waltikunapi. 
Se lo encuentra en la jalca entre las pajas.  
Kaypi manana kriyaykanchiq. 





Piru mana yaqa sabur quyichu. Mana yaqa miskichu. Muy ancha flakitu. 
¿Ancha flakitu? ¿Yana aycha? Mana yuraq aycha. Mana quypa ashnachu. 
¿Kaypipis kanmi lic–lic? 
¿Aquí también hay lic–lic? 
Ari. Chayqa, ari kanmi. 
Sí. Ese si hay. 
¿Imanashinam? 
¿Cómo es? 
Chaymi, pero manam kanalitunqa 
Eso es, pero no está solo. 
–––––– 
Piru, mana kanalitunqa rikanichu. Tutam chiqam shamun may pastukunaman. 
Pero, no lo veo solito. Por la tardecita viene a donde están los pastos. 
Shamunllapa mikuq. ¿Takikaptinllapa nin lik–lik? 
Vienen a comer. ¿Dicen lic–lic cuando cantan?    
¡Axá! Chayshinami tutapi. 
¡Ajá! Así están en la noche. 
Chayshinam takikun tutapi. 
Así cantan en la noche. 
A bisis runa puriptin.Suwakuqshi tutap.Chaykunata dasitu tarin. 












Etc., etc., etc.…  
 
  ¿Imaraykuraqri shutin chinalinta? 
¿Por qué será se llama chinalinda? 
Nu si, chinalinta ninlla. 
No sé, Chinalinda no más le dicen. 
 
(A este respecto, tenemos que afirmar que existe un bello cuento que nos demuestra 
cómo unas lindas señoritas se convirtieron en las actuales chinalindas. Es decir, el plano de 
la expresión corresponde racionalmente al plano del contenido. Todo tiene su razón, su 
motivo, todo está enlazado. Y en no pocos casos son fonosimbólicos). 
Por otro lado, también se le preguntó a don Miguel de Chilimpampa Alta acerca de 
la rupaywachaq (un insecto de alas de color rojizo y cuerpo azul, sus picaduras no solo 
causan dolor, sino que producen un ardor como si hubieran sido objeto de una quemadura). 
Luego nos habló del ninakuro, la luciérnaga, Cómo es que irradia una tenue luz que 




OTROS TESTIMONIOS QUE DAN CUENTA DE ALGUNAS COSTUMBRES 
HEREDADAS ANCESTRALMENTE  
 
CEREMONIA DEL PAGO A LA TIERRA POR DOLORES AYAY CHILÓN 
Iniciamos, aquí las cuatro hermanas representan a cada uno de los elementos, 
tenemos a una hermana que va a representar a la madre luna, una hermana que va a 
representar a la estrella y una hermana que va a representar al agua y una madre que va a 
representar a la tierra y nos está iluminando nuestro yaya inti desde muy arriba. Entonces 
voy empezar, si alguien tiene que dejar algo aquí para la tierra, tráigalo pero con toda 
confianza en forma voluntaria, esto es para la madre tierra, porque esto lo vamos a enterrar 
en la tierra para que ella también se siente alegre, no?  De lo que estamos agradeciendo, mi 
abuelito me enseñó para poder empezar a trabajar en la chacra hacía su padre nuestro antes 
de trabajar, para tomar un caldo, una comidita empezaba también a pedir a agradecer a 
Dios, entonces esto se está perdiendo. Entonces empezamos, voy hacer en quechua, porque 
en quechua me recibe más rápido, por el idioma quechua está en el corazón y en el 
sentimiento del hombre y de la mujer andina, no? Es por eso que voy hacer en quechua, 
nadie esté conversando, haciendo bulla por favor, aunque no esté de acuerdo por lo menos 
hay que prestar atención, si tienen celulares apaguen un momento, porque no van a perder 
mucho, por favor:    
 
Inicio, tayta inti, mamapacha, mama yaku, pani qoyllur, mama quilla, 
chinchaysuyu, contisuyu, collasuyu, antinsuyu tutay tawantinsuyu calcutamanta pagachini 
orcopagashpa, orcoconsejuta, orcowaqarispa, orco la collqa, orco qaqamarca, pay shutimpi 
munani shamunan kayman chay huaylakuna yaykunga shongonman, ñutqonman  yumbay 
kay runakuna, warmikuna kay tutamamtapis munan  munanya yach’ayta, pero munanipis 
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tayta inti, mamapacha, yanapay pi tupi yumbai yanasakunata, panikunata, chayshinapis 
munani kay doctorkunakani, kanan tukuy warmipa, tukuy ollqopa tukuypa atinan mikuyta, 
ni suq mayaypa wañuypa chayrayco tutamanta mayaykancha shamunayki kayman. 
Chayshinapis munaninishuyta taytainti mamapacha kananmanta, atunllanqa chay 
costumbre unay taytaninchiqkunaqta  chay mamanninchiqkunata ama chingananpaq, chay 
rayco aku uyay suq   takinatapis. 
 
SONIDO DEL CLARIN, LA FLAUTA Y LA CAJA 
Allim punchau, imashinan kankillapa allillauku, allimí, qamkuna panikuna. 
Vamos a utilizar también la chicha, con esta chicha para poder bendecir a nuestra 
madre tierra, tenemos también unas hojitas de coca, que utilizaron nuestros abuelos 
también que la coca nos trae inteligencia por eso vamos a utilizar tres hojitas de coca, van 
colocar ustedes los que quieran pidiendo al hananpacha, kaypacha, ukupacha el cielo el de 
arriba, la tierra y el de abajo, el subsuelo no? Chay rayco atinchiq mayayta. 
 
Mushuqmanta, hananpacha, kaypacha, ukupacha, mamapachapaq  kay agüita, esta 
chicha para nuestra madre tierra, qampaq mamapacha, upiakushun. 
 
MUSICA INTERPRETADA AL SON DEL CLARIN, LA FLAUTA Y LA CAJA 
Vamos entonces ya hemos terminado este pago a la tierra, quizás para algunos 
primera vez, pero también esperamos siempre seguir queriendo o amando a nuestra cultura 
andina.  
 
MÚSICA.     
DOLORES AYAY CHILÓN (14 DE NOV. DEL 2009) 
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ACERCA DEL ORCO QONKANA Y OTRAS MANIFESTACIONES. 
Los abuelos de Porcón cuentan que este lugar el cerro la Conqana es un lugar de 
refugio de las mujeres y también de aquellos hombres que sean perseguidos por quienes: 
primero fuimos perseguidos por los españoles y luego por los chilenos, entonces cuando 
llegaron los españoles la gente desde Agocucho, lo que es de la pampa de Cajamarca todo 
el alrededor, de Samanacruz, Huambocancha la gente se corrieron a escaparse a los cerros 
y muchos de ellos vinieron a este cerro de Porcón, porque los españoles los prohibían de su   
Que a todos los forasteros que venía desde muy allá, este le coge la sangre por boca, ya … 
y se muere  con la sangre; pero hoy no, ya no. Entonces ya está mansito este cerro, más que 
todo a la gente que viene con mala fe, que viene a hacer mal a la comunidad, a destruir,  a 
ellos les hace así, es por eso que a esa gente vinieron de toda parte, vinieron por esto y se 
quedaron por acá, ya y ellos son los quechuahablantes, porque aquí, aquí en Porcón, lo que 
este lugar, no había pobladores todavía aquí, no había muchos pobladores, había poco, era 
jalca este lugar, entonces desde ese momento la gente, por eso el quechua aparece aquí. 
Porque Porcón, esta comunidad, dice dos tres casitas había, pero no hablaban quechua, 
hablaban un idioma que se llamaba Culli, por eso el lugar se llama Porcón, esta palabra no 
es quechua. Porcón quiere decir, el agua de donde sale, el agua de los cerros, los cerros que 
tienen agua es del culli traducido, ya. Ahora, este lugar, este santuario no solamente 
venimos nosotros, sino hay mucha gente católica, evangélica vienen aquí, a hacer sus 
agradecimientos a la tierra en este lugar. Piden permiso aquí, vienen en las noches, vienes 
de otras ciudades aquí la gente, a veces llevan sus ropas por acá, las fotos todo, que es bien 
milagroso, es cierto yo lo he comprobado muchas veces y cuando uno necesita consigue, 
claro no, por ejemplo uno pide “yo quiero un carro”, no te va dar pues, un carro; pero para 
sobrevivir sí, no me ha faltado, no solo a mí sino a mucha gente. Entonces los de acá, 
alrededor de acá, ellos dicen este es nuestro Huascarán, nuestro cerro huascaray, y este no 
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pertenece solo a Cochapampa, sino a todo Porcón. De aquí en este lugar hay un 
aproximado de 600 variedades de plantas medicinales, este cerro es también una butica, 
una farmacia andina, antes que vaya la gente al hospital, al puesto de salud vienen primero 
aquí llevarse las yerbas entonces cuando ya no se puede curar recién van a otros lugares.   
Bueno eso les cuento. Y, por otro lado, quiero contarles: los chilenos bajan por la parte de 
allá, se llama Conqacruz, por allá, luego van caminando a la gente explotando todo 
haciendo sufrir, llegan hasta Porcón bajo hasta un lugarcito que se llama Chilenapampa, 
luego pasan por Shicuana llegan hasta Cajamarca, pero que pasa aquí en Conqacruz , 
queda un chileno: un viejito dice shamuy, shamuy ya estaba viejito, que pasa se hizo cojo, 
estaba cojo entonces una ñusta porconera, hermosa mujer de acá de Porcón lo vio que 
estaba sufriendo y entonces como está sufriendo dijo: “acacau, este hombrecito” lo 
recogió, en una mantita lo llevaron, entonces ese hombre empezó a vivir, ya estaba sano, 
ya no estaba cojo, ya estaba sano. Porque ya no había muchos pobladores hombres aquí, 
porque como habían terminado en la guerra con chile y también los españoles, él vivió  y 
ese hombre chileno engendro algunos, empezó a dar hijos a las mujeres aquí, acá así en 
varios lugares eso ha sido chileno, entonces los porconeros dijeron: “pero chileno…feo, si 
nosotros somos peruanos, entonces no puede ser chileno este de acá”, empezaron al señor 
chileno: “chileno”, “chileno”, “chileno”, pero dijo está feo chileno lo cambiaron de 
nombre, “Por qué no decimos chilo, chilo… empezaron decir pero esta feo cómo chilo, no 
mejor chilón. Entonces queda chilón, por eso que porcón es una tradición Chilón, todo 
porcón es Chilón y a veces no nos conocemos, en cualquier sitio donde ustedes encuentren 
un apellido Chilón, es de acá es natural. Pero hijo de los chilenos. Entonces es una historia 




Entonces cuando hacemos nuestros rituales este cerro es muy sagrado… para todos, 
como le digo: adventistas, de otros tipos de religiones, siempre los consideran como un 
santuario este lugar. Bueno eso quiero comentarlos a ustedes y me alegra que estamos aquí 
y también mi amigo Juan Elizer Ayay, ex – presidente de nuestra academia quechua y 
actual secretario de las rondas campesinas de la comunidad.  
 
¿POR QUE SE LLAMA EL CERRO LA QONKUNA? 
Los abuelos hace cien años atrás decían Qonkana, no decían Qonkona, ni Qonkuna 
sino Qonkana por qué, aquí hay muchas plantas ahorita vamos a ver la planta Qonkana, 
todo está aquí en una planta, ya Qonkana, traducido al castellano quiere decir: “Cerro de 
olvido”, es cierto… alguien viene aquí a veces…por ejemplo por un amor, lo quiere mucho 
y no quiere olvidarse de ese, viene a este cerro habla en su nombre y se olvida y ya no se 
acuerda más. (Risas) y ese es uno, también algunos problemas hay uno se olvida de acá, va 
olvidándose. Y también muchas chicas o chicos toman agua de acá, en la peña, más ahí en 
el centro hay agüita que baja de acá, toman esa agüita, si viene un joven se casa con una 
mujer de acá y no vuelve, si es una mujer se queda, se queda entonces quiere decir se 
olvida de su tierra, por eso se llama cerro de olvido. 
 
Pero actualmente al cerro lo están conociendo como Qonkona, como Qonkuna ya 
están cambiando de nombre, la gente que no son de acá, así ustedes cuando llegan por la 
carretera de allá no conocen el nombre, al mirar de allá la gente dice peña blanca por el 
color, entonces se está cambiando de nombre tampoco no es peña blanca. La gente de este 
lugar, los que viven, no conocen como peña blanca, sino les va a decir rápido la Qonkona, 
o la Qonkana, así. Y el lugar que se llama también coch’apampa dicen los abuelos, pero 
hoy le dicen cochapampa. Coch’a quiere decir manantial, pozo. Pampa, valle, llanura. Así 
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todo quiere decir valle del manantial porque  antes hace diez años había más de 98 pozos 
aquí, pozos, pozos… todo era pozo. Hoy no hay ni un pozo, se ha secado. Cada año va 
secando ya no hay agua, solamente está saliendo de un costado de este cerro o de acá de 
este cerro. De aquí si le explotaría al cerro Quilish, que está cerca de acá, es probable que 
esta agua, de esta Qonkana se secaría, es probable porque yo pienso, que el agua viene de 
allá y muchos los abuelos, nuestros padres dicen que esta es la puerta del cerro quilish, 
bueno, y conversan dice medianoche, conversan el cerro por acá por allá, conversan y 
luego este cerro conversa  con el cerro Tuyurco allá al frente, el Tuyurco conversa con el 
cerro Gagamarca y así van conversado entre cerros, eso cuentan por eso, nos está 
preocupando, más que todo a los niños, a la juventud que ya no va a ver agua para 
nosotros, nos preocupa. Pero también hay otro grupo, no les preocupa más están 
preocupados a trabajar, no hay fuentes de trabajo entonces cuando la minera le dice: vamos 
a dar trabajo, te vamos a dar todo, tú vas a tener buenas casas, vas a comer bien, mira vas a 
estar bien, tu familia va estar bien  entonces hay muchos creen. Y por otro lado hemos 
perdido también  la minga y el ayni aquí en esta comunidad, no solo Cochapampa sino en 
todo porcón, ahora para pasar una piedra tienes que pagar. Ya no, nadie trabaja gratis. 
Hace cinco años atrás, aquí en cochapampa todos hemos trabajado gratis, todo era minga, 
hoy no, todo tiene que ser pagado si yo quiero enviar un aviso a la casa de allá: “cuánto 
hay”, eso mira, imagínese cómo, entonces  se está malogrando todo las costumbres de 
nuestro pueblo. 
 
LOS BAULES DE ORO Y PLATA 
Aquí en este cerro hay  baúles de plata, de oro hasta hoy está allí entonces lo han 
cercado  para que no entre gente. Entonces un compañero de tinkari, se llama Elmer 
Micha, venimos siempre, si hemos venido permanente, esto nos trae a cualesquiera, por 
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ejemplo ustedes que han venido hoy, no es porque quieren venir están acá sino les llama, 
les trae a todo el que viene acá les trae y les atrae así, por eso es que han llegado aquí, no 
es porque ustedes quieran venir así, le digo por el profesor, porque el profesor hace 15 días 
estaba acá, el nuevamente está regresando, él no es de acá es de Junín, trabaja en la 
universidad y es miembro de nuestra academia. Ahora, por ejemplo,  este señor que vino 
quiso sacar el baúl, yo le digo no lo saques, cuidado no te vaya a pasar algo le digo porque 
mis abuelos me cuentan, así que no lo saques. “No”, me dijo, que va pasar, entonces el se 
fue empezar a cavar poquito, poquito así, y luego casi se cae para abajo del cerro. Ya 
bueno  dije, ya ves le digo no, no lo saques porque es peligroso esto sacarlo, no pero dijo 
hay que sacarlo, no sé de repente con brujerías estas. Pero no es eso, porque esto es de acá 
del cerro, la población vaya molestarse si lo saques, bueno. Pero él quería, dijo otro día voy 
a sacarlo de todas maneras porque por el baúl, no? El no sacó y regresó a su casa en la 
noche no pudo dormir y aquí lo amaneció Elmer Micha de Tinkari, lo amaneció acá en 
Cochapampa, vino. Todita la noche, no sé cómo, pero llegó. Entonces nunca más no quiere 
venir ya. Y él respeta bastante hoy y desde allí, no cree en la religión católica, no cree en 
otra religión. Y él cree en la espiritualidad andina. Eso es lo que hacemos nuestros rituales 
andinos nosotros. Se asustó y casi se muere, estaba secándose y todo entonces tenía que 
curarse aquí mismo se curó otra vez. La curación lo hizo un señor. Es un chamán andino, 
se lo curó para que esté sano.  
 
¿CÓMO ES LA CURACIÓN? Lo tiene que llamar a los cerros, entregar un regalo 
a este cerro en cambio diciendo, no? Para que él se encuentre sano diciendo y no va coger 
las cosas, de lo que es de acá del cerro. Entonces, es un chamán, pues no? Entonces llama y 
el conversa con todo. Pero, nosotros también podemos hacer eso, claro cuando uno se 




¿CUÁL ES EL ORIGEN DE ESOS BAÚLES? Dice que eso son de nuestros 
antepasados incas, no creo de los cajamarquinos, de repente dicen que es preinca y algunos 
dicen de los gentiles y aquí van a encontrar ustedes muchas piecitas de roto de ollas, cada 
semana santa huaquean también, pero nosotros ya le hemos dicho que no hagan esto. Pero 
siempre vienen la gente, llevan toritos, gallitos así no? Dibujos para semana santa de este 
lugar.          
 
¿QUÉ SON LOS GENTILES? Son gente que son muy antiguos, la gente algunas 
veces dice son paganos, pero antes de los incas, ellos les llaman como gente que no está 
civilizado, los dicen no? Hay otra historia que nos cuentan también, por ejemplo nosotros 
somos mitimaes traídos de Cañaris de Ecuador, entonces por qué, creo que si somos 
ecuatorianos nosotros pensamos, porque cuando hablamos en quechua, nos entendemos 
perfectamente en quechua con los ecuatorianos y la vestimenta, el comportamiento casi es 
idéntico con el Ecuador y estamos cerca también pues no? Y nos sentimos muy contentos y 
nos entendemos con los ecuatorianos, somos como hermanos y nosotros el año pasado 
también fuimos al Ecuador con mi amigo Juan Elizer y nos tratan muy bien. Les decimos 
somos de Cajamarca de la comunidad Porcón, “ah mi hermano” dice: somos de Cañaris, 
entonces creo que eso es verdad. Por eso nosotros hablamos un quechua cañaris, igualito 
que el de Ecuador. Incluso en el mismo Perú hay quechuahablante de Cusco, Ayacucho y 
no nos entendemos perfectamente con ellos. 
 
La tierra no nos pertenece a nosotros, sino nosotros pertenecemos a la tierra, 
nosotros como humanos vivimos de la tierra, cuando sembramos, cosechamos, comemos 
de la tierra. Y otro, las plantas viven también de la tierra, los animales viven de la tierra. 
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Entonces por eso lo decimos madre tierra. Porque sin ella no podemos vivir, es uno, y el 
otro al sol lo conocemos como padre sol, porque el sol engendra acá a la tierra y la tierra 
nos cobija, nos alberga a nosotros y cuando morimos vamos a ir a la tierra, nos volvemos 
tierra otra vez, entonces por eso se dice madre tierra y hacemos el agradecimiento a ella, y 
otros piensan que es algo malo que se hace hoy están haciendo ustedes están creyendo en 
todo, así dicen ya, no tiene nada que ver. En nuestra cosmovisión andina  todo es vivo, 
todo. Aquí nosotros hablamos , aquí cuando viene uno solo habla  con esta tierra, habla con 
el agua, habla con los animales a las plantitas tenemos que hablar también: “bonito vas a 
crecer, ya” Así, cómo a un niñito a las plantas, animalitos a todo, por eso el hombre andino 
a veces muere, pierde su vida, así como pasó en Amazonas, nuestros hermanos de Bagua 
(Awaju) porque ellos están dentro de la  naturaleza, por eso nuestro padre sol, madre Tierra 
y las plantas y los animales son nuestros hermanos, nuestras hermanas y el agua que corre 
es nuestra sangre, por eso es que defendemos, sino es que en el concepción de occidente, 
en concepción en el cerebro de la gente de fuera que viene la tierra es un recurso natural 
dicen, no? Hay que utilizar lo que se pueda, mientras que aquí, los campesinos quienes 
trabajamos la chacra, siempre se respeta a la tierra, se respeta. Pero, por ejemplo, si 
pensamos, si hablamos de las mineras ellos los tumban los cerros, los tumban, no los tienen 
pena para nada y por eso hay castigos. Hace 15 días, en esta parte de allá de Namora ha 
muerto una señora, lo ha matado los rayos, los relámpagos, murió, un borreguito, su 
vaquita y su compañera estaba viendo también, entonces es posible que son castigos que 
está viniendo, que claro no directamente al quien malogra la tierra a  veces, el castigo viene 
para otras personas, es por eso que vamos a hacer el agradecimiento a  la tierra, si no 
creemos al menos hay que acompañar, es algo natural que se hace acá, y hay que pedir un 
deseo nosotros que quisiéramos, de repente uno en el trabajo, otro en la salud, y otros lo 
que ustedes tienen ese deseo, pueden hacer hablando o mentalmente también, porque nos 
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va a escuchar, pero muchas veces aquí, por ejemplo aquí han hecho en varios idiomas. 
Hace 5 años atrás, dónde un aproximado de 34 países, de casi de todo el mundo, para hacer 
en diferentes idiomas, este… hacer el pago. No aquí, pero en la parte de allá, pero 
pensando en este orco, en  este cerro la Qonkana.   
 
Y pidamos por todo lo que nosotros necesitamos, para que usted puedan regresar 
bien a la casa, al lugar donde están, para su trabajo, para todo. Ahora lo que aquí están 
representando cuatro hermanas, yo solamente voy a transmitir, hablar no este…sobre este 
pago, pensando también en el padre sol el tayta inti, que voy a pedir que nos represente el 
profesor por ahora, símbolo nada más, estuvo acá la hermana Nélida cómo representante a 
la madre tierra, ya. Y luego acá la profesora que viene de Chamis trabaja en el colegio, que 
represente al agua, algunos dicen nuestra madre agua, otros paniyaku, nuestra hermana 
agüita, ella va a representar a las hermanas estrellas, al qoyllur, se dice en quechua, 
también nuestra hermana luna, mamakilla, y todos ustedes también hermanos aquí que 
representamos a una nación grande, aquí están todas las regiones. Somos poquito pero 
representamos a toda esa región.  Esto me han regalado para nosotros hacer nuestro ritual, 
se está haciendo en 4 suyus, esto se va terminar no sé en qué suyu, por eso ustedes ven 
aquí la gente está concentrada en todos los países ya. Voy a comenzar, hay que 
concentrarnos, su manito así porque van a recibir la energía estoy muy seguro, a través de 
su dedo, de su cerebro así, algo van a sentir.  
 
PAGAPU 
Yaya, tayta inti, mama pacha, mama yaku, pani qoyllur, mama killa; masayuraqkuna, 
masauyhuakuna, kaytutamandapi munani yanapahuaynipaq chaymigayachimi mañashpa 
chay permishuta kay orco qonkonata. Orco Qarambayok, orco Hualgayoq, orco ch’uch’un, 
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orco kilishta, shamunanhuayrankuna kayman, chayshinapis munani mañayta chay 
permisiuyta yayanak pachamanta. Kay pacha, uku pacha, ch’usqu suyutapis, cuntisuyu, 
collasuyu, antisuyu, chinchaysuyu, ch’usku suyuta. Kaypi  kanampaq kani chaysinapis 
munanchiq paqikushuyta mamapacha mikunakunapaq qammantan ch’askinillapa kay 
mikunata cusichapi chayshinapis manalli wakwambrakuna, warmikuna, ollqokunata 
yanapanaykipaq tukuyimape quiensapre manamkanchu manaimamikuna pobrekashpa 
shamucha panachi wakawkakuna kayallpa allpata mamapacha chayrayku  chaymi 
munanipis mañayta kaypanikunapaq, masaykunapaq, yanapaynipaq ancha shinchita 
purinanpaq ancha shinchita winachinanpaq kay cultura andina shutiqta chayshinapis 
wiñanan quechuanchiq tukuy lenguanativakunanka. 
 
Dios padre sol, madre tierra, madre agua, hermana estrella, madre luna; hermanos 
plantas, hermanos animales, pedimos el permiso en nombre de este cerro de olvido, 
pedimos las fuerzas, las energías, los vientos del cerro Hualgayoq Chetilla, del cerro 
Carambayoq, del cerro Chochún, cerro Quilish, para que la energía y fuerza llegue a este 
lugar donde estamos, para poder pensar en nuestra cultura andina y pensemos siempre en 
la cosmovisión andina, por eso llamo a los cuatro suyus: norte, sur, este, oeste, y así pido 
en todos los nombres de los pueblos andinos en aymara, en amázonica, en suyunaku, en 
muchiq chimu y en la región quechua para que todas estas naciones crezcan, florezcan una 
vez más, pero también pedimos que siempre siga dándonos de comer madre tierra, la 
comida que comemos todos los días, desde que sembramos hasta que cosechamos siempre 
nos alimentas, pedimos ese alimento para los niños y para toda la gente que necesitamos y 
pedimos más trabajo, pedimos más fuerza en nuestra salud y la fuerza de mi abuelito 
también, que se encuentra hospitalizado, queremos que todavía, porque es nuestro sabio 
consejero en esta comunidad que siga con vida todavía porque necesitamos, los niños 
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necesitamos la juventud del pueblo aquí, por eso pedimos por la salud, estamos muy 
seguros que él va a estar sano, y así también pedimos para aquellas personas como diablos 
que vienen a tumbar nuestro cerro, queremos que ellos también sensibilicen y piensen de 
no tumbar más nuestros cerros y no más contamine a nuestras aguas, a nuestra naturaleza, 
por todo ello pedimos a ti. Porque nosotros te pertenecemos madre tierra, nosotros estamos 
siempre a su disposición y por otro lado estamos celebrando el aniversario de nuestra 
academia quechua en Porcón esperamos que toda esta gente sigan amando, queriendo, 
sigan siempre en la defensa de nuestra quechua, no esperamos más discriminación, el 
desprecio y el maltrato por nuestra cultura andina, y agradezco a los hermanos y hermanas 
quienes han podido estar aquí, que los haz traido, si quiere qam orco qonkana, tráigalo otra 
vez, no sólo a ellos sino a mucha gente y ellos son para que puedan llevar …                         
 
ENTREVISTA AL  SEÑOR ROSARIO AYAY DE LA COMUNIDAD DE 
COCHAPAMPA  
“dice que el cerro  el Qonkuna antes era muy malo no se podía acercar cualquier 
persona si no era del lugar, si se acercaba alguna persona extraña de algún lugar dice… lo 
mataba pues no, botaba sangre y así moría,… era deficil llegar a este cerro, pero por eso 
dicen le hicieron una misa con cura y se llama San Francisco, más antes era Qonkuna y le 
cambiaron el nombre cerro San francisco. Lo puso nombre el cura al hacer la misa, fuera 
malo quizás, hasta ahora a las criaturas cuando se acercan hasta ahorita lo espanta, a veces 
tiene miedo así y se cae mal pues. Y tiene pues personas que le cae mal  los niños así tiene 
que bañar alguna persona lo que lo conoce las hierbas amargas y con eso se sana, después 
hasta puede morir un niño hasta un adulto, no?  Entonces eso es lo que pasa con este cerro, 
no era quizas cualquier persona pueda acercarse porque deficil de acercar allí que se caía 
mal, cogía como una terciana el mal de espanto.  
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P. ¿Qué significa la Qonkuna?   
 
Qonkuna significa de que plantitas pequeñitas se llama en quechua Qonkana, por 
ese razón se llama el cerro Qonkuna, bueno este en castellano la misma palabra es 
Qonkuna  
Nada más. Bueno, no creo que no tiene otro nombre aparte de eso. 
 
P. ¿Y antes se utilizaba este cerro para hacer alguna ceremonia así? 
 
Si la creencia hasta hoy la gente se van con sus velas encender quizás para algún 
milagro, quizás algún maldición, por alguna persona, dicen llevan vela negra, lo llevan 
ropa no sé a veces alguna creencia pues no?  Lo puede hacer por obra del enemigo esas 
cosas, no? Creo que para una persona lo que creemos en el señor no puede pasar nada pero 
por las personas que no creen en el señor puede pasar eso por medio de la fe. 
 
P. ¿Y quiénes son esas personas que hace eso?  
 
Bueno esas maldades a veces hacen la gente que no conoce… los brujos. Los brujos 
los engañan y dice anda prende tu vela arriba para que los castigue a tal persona que 
te hacen mal y entonces la gente cree y va y veces por esa razón por la creencia 
puedo dar. 
P. ¿También será para ir a pedir cosas buenas también o no? 
Creo que para mí, para mi … el cerro no puede hacer nada, porque es una creación, 
y bueno nosotros como creentes en el señor no confiamos en cerros otra cosa de la 
creación, solamente confiamos en Dios y quien es el creador.  
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P. ¿Quiénes son los que creen en estas cosas? 
En estas cosas creen la gente que no conoce la palabra de Dios, deja de engañarse 
por alguna personas quizás, lo engaña y lo creen, no? Eso es.  
P. Si va un niño por ahí, pasa por el cerro la Qonkuna y se asusta, tiene que curarse 
de alguna manera y cómo es este tratamiento? 
 
Este tratamiento es que tiene que buscar alguna persona lo que conoce hierbitas  
amargos entonces la persona tiene que bañar y tiene cuidarse cinco días y así va 
sanando por la enfermedad que tenga un mal de espanto algo así. 
P. ¿En una sola sesión o varias veces? 
Nooo, se puede hacer tratamiento una vez, dos, tres veces, así no muchas veces. 
P. ¿Eso es lo que se conoce también como el pachachari?  
Eso se conoce como mal de espanto, pachachari, o susto la misma palabra. 
P. ¿usan otros elementos también aparte de hierbas?  
No usamos otros elementos en caso de esto, lo que anteriormente la gente que se 
curaba de esta manera nomás.  
 II PARTE 
HUAYTALLAY: no sé no le entiendo por otro 
Luis Cerna Cabrera, lingüista y quechuologo cajamarquino entrevista al Sr. Rosario 
Ayay. 
Luis. Don Rosario Imashinar kanki, 
Rosario: Allillam 
Luis: noqa shamuni visitarquim  
Rosario: Allimi 
Luis: kay lugar cochapampapi shutin chay shina reqsenkichu orco qonkuna 
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Rosario: reqsenkime kay  willamu cerca wasipma 
Luis. Mana karuchu 
Rosario: Manam karuchu, kangam 500 metros kanay wakman kanamam 
Luis. Imashina lleqllem Qonkana kaypa llanupi 
Rosario: Qonkuna ninmi, quechuapi 
Luis: Qonkuna ima shina ninlleq 
Rosario: Qonkana chay quechuapi nim  
Luis: Qonkana  shutin soq plantita 
Rosario:  Soq plantita taqshita llami kay plantita llami, qonkana shutin chay rayco 
qonkana shutin. 
Luis: Chay orco shutin qonkuna, ima shina ninchiq castellanupi qonkuna  
Rosario: qonkuna llinmi mana noqa soqta yach’anichu, quien sabe español pue.  
L. mana yach’anquichu. Pero Qonkana imashina ninchik castellanupi 
R. olvido, Qonkana olvido 
L.  chaylatita plantitam, qonkananlliqpak 
R. qonkanamllek nim, chay tiempo mayorkuna nik torokuna  shay malo malcriado 
kaptin  chay qonkana plantitata apan uman hualgayoq  (wan) yugupi chay shina 
qonka chay topador torokuna. 
L. chay shina mana atiychu topayta 
R. manam atiychu masta tupaypa, wacrakuyta, qonkam o sea se olvida. Chay 
shinam 
L. Ancha alli 
R. Chay shina runakuna riq, chay shina rurayllaq 
L. Quién saprki, qonkuna chay shina  qonkana? 
R. Chay shina qonkana,  
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L. wakpi orcupi runakuna erinllapa, qonkanampaq 
R. Chay creyeptim manam mana, imapis pasanchu, chay creyitinka capaz 
qonkanka. 
L. Qam mana munankichu qonkayta 
R. Manam, noqa creyrichu, chay shina noqa mana creyrichu, quien sabi chay shina 
qanka. Mana noqa yach’a  wan 
………………………………………………………… 
L. Reksenkichu huaytakunata 
R. Alli huaytakunata reqsemi, chay tuctokuna, chay huaytakuna, chay shina. 
L. Pachachari huaytallay chay palabrakuna pullay  
R. Pachachari soq huaytallay mana noqa yach’anichu soqmi kanqa chay 
Chay shinam pachachari pichqawanchiq soqwalla kaptin mayaqtinllek chaymanta  
pichqawanlla pero chaypin mikan plantakuna chay mantalla tandashpa chay shinalla 
nowanchiq soq ……………….nos baña más claro en castellano manya chayshinami 
kach’akanchiq manyashpa. Anchata wakin runa hasta viejokunapis pintash may ancha 
wambrakuna shina chay shina chaymi chay maillachiwamchiq chay plantitakunallawan  
chaynillawan  kach’akanchiq. 
L. Don Rosario Qam reksenkichu ima shina ninchiq castellanupi Cochapampa? 
R. Chaymi soq tiempos karun pozokunan ancha atun, chaymi shutin coch’apampa, 
chay   
     Rayco, castellanopin nim coch’apampa chay shinaqa chaymi quichuapi. 
L. Pampa imashina ninchiq? 
R. Chaymi soq plano, pampa.  
L. Planicie, llanura… entonces una laguna en una planicie. 
163 
 
R. Chay tiempo kay río shamuq, kay pampapillapi waktan kayta riran kay 
coch’akuna wakpin kaypi qaran chayna shutin coch’apampa. Chay shina willarumllapa 
chay mas unay mayorkuna. 
L. Kananmi manan canchu yaku 
R. Manan cancho kana kay tiempo huatakuna chinqan chinqan manamllapa ishquin 
tamia yakukunapis chinqan, manan cancho tamiayta chay rayco ríokunam manana cancho 
kanan, chaquinnawa, chay shina. 
L. Qampis reqsenkichu tinkumayo? 
R. Tinkumayu maypin chay mana noqa yach’achichu, kaypin mana canchu 
tinkumayo. Chaupimayu ninmi, chaupimayu kaptin urapi. 
L. Imashina ninchiq chaupimayu? 
R. Chay chaupimayu en medio, ajá en medio. Chay shina. 
L. mayu río, quebrada entonces chay shina chaupimayu munaniyta “un río en 
medio”  
R. Chay shina 
L. de Dos lugares, ishkay lugar. Ancha karu quidan? 
R. Manam, cerquitallam, Kankan suq kilometro kaymanta manam karuchu. 
L. Diussilupaqi Don Rosario 
R. Paquiru qampis tiro washayqui kay ……………………………………… 
L. Arí, diussilupaqi. 
 
Don rosario: abajo es para arriba para pasar,  y entonces nosotros como éramos a las 
truchas como hay río grande y entramos pue a entrar a buscar trucha con un anzuelo y mi 
tío me dice hijo por qué no pasamos por este puente, ya pue vamos le digo y nos vamos así 
adentro hay piedras, así al otro lado pasa agua y bandeamos para abajo si estamos la mitad 
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lo vemos casi medio alumbro para abajo y así así nos vamos pasamos para  abajo pero yo 
no tenía miedo nada pero después poco a poco tuve miedo, tenía sueño, soñaba cerros, así 
cosas malas, no? Y a veces de esa manera nos coge el mal de espanto. Después, después sí.  
Y además cuando duermes tu cuerpo mismo saltando así, saltando, saltando duermes, si 
después todito te despiertas así cuando uno está durmiendo y además mi esposa así que 












En casa de don Miguel Terán Chilón de Chilimpampa, Porcón, luego de una entrevista 





Aprestándonos para subir al orco Hualgayoc, que se divisa al fondo.  
 




Escuela rural con el maestro y los niños y niñas a la hora del recreo. 
 
 













El clarinero siempre presente en las ceremonias importantes. 
 
 
Hombres y mujeres chetillanos con el profesor Luis Cerna Cabrera, en un curso de 
actualización, por parte de la academia de quechua filial Chetilla.  
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Resaltamos la presencia de Fredy Terán, Segundo Malimba, Dolores Ayay y amigos en 
la cúspide del cerro Hualgayoc. 
